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propósito da presente obra não é tanto a simples descri¬ 
ção da religião islâmica, como a explicação de porque é 
que os Muçulmanos se lhe mantêm no essencial fiéis, atra¬ 
vés das mais diversas vicissitudes. Objectivo aliás noto¬ 
riamente oportuno, no momento em que esse mundo 
— ao mesmo tempo próximo e desconhecido — aspira a 
desempenhar um papel mais ambicioso e interveniente 
no complexo jogo das forças humanas, e concita as aten¬ 
ções de todos sobre as suas facetas mais contingentes. 
Compreender o Islão procura, pois, antes de mais, facili¬ 
tar a compreensão dos aspectos essenciais do islamismo, 
através da análise dos seus quatro elementos fundamen¬ 
tais, que são a natureza e a perspectiva muçulmana, a dou¬ 
trina corânica e a função do Corão, o papel do Profeta e, 
enfim, o Sufismo, e situar essa tradição na sua verdadeira 
dimensão, enquanto expressão daquilo que é, ao mesmo 
tempo, divinamente humano e humanamente divino. 
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dade Transcendente das Religiões. 
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Frithjof Schuon 


INTRODUÇÃO 


Tal como o título do presente livro logo indica, a nossa intenção não é tanto 
descrever o Islão, mas antes explicar o porquê da crença que os muçulmanos nele 
têm, se assim nos podemos exprimir. Por conseguinte, as páginas que se vão seguir 
pressupõem o conhecimento por parte do leitor de algumas noções elementares da 
religão islâmica., noções que não terá dificuldade em encontrar em muitas outras 
obras. 

Tanto neste livro como nos anteriores, aquilo que temos em vista é, ao fim e 
ao cabo, a scientia sacra ou a philosophia perennis, a gnose universal que sempre 
existiu e continuará a existir. Poucos discursos há que sejam tão iingratos quanto 
as queixas convencionais sobre as «buscas» jamais sararas do «espírito humano». 
Na realidade, tudo quanto há a dizer já foi dito, só que muita falta ainda para que 
tudo tenha sido devidamente compreendido por toda a gente. Nunca poderia, pois, 
estar em causa pretender apresentar aqui quaisquer «verdades novas». Em 
contrapartida, aquilo que se impõe à nossa época, inclusivé a todas as épocas que 
tendem a afastar-se das suas origens, é tentar fornecer a alguns chaves renovadas 
— mais diferenciadas e mais reflexivas que as antigas, porém, não melhores do que 
estas — capazes de os ajudar a redescobrir verdades que se inscrevem numa escrita 
eterna, na própria substância do que o espírito é. 

Tal como nas nossas obras anteriores, também neste livro não nos cingimos 
a um programa rígido. Deste modo, deparar-se-á nas páginas que se vão seguir com 
um certo número de digressões que, na aparência, parecem afastar-se dos intuitos 
propostos, sair do seu âmbito específico, mas que, 
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não obstante, reputamos de igualmente indispensáveis no contexto e que se 
inserem. A razão de ser das expressões ou das fôrmas é a verdade, não o inverso. 
E a verdade é simultaneamente una e infinita, donde a diversidade perfeitamente 
homogênea da sua linguagem. 

Essencialmente, dada a sua linguagem e dialéctica, este livro começa por se 
dirigir a leitores ocidentais; contudo, não duvidamos de que leitores orientais de 
formação ocidental — além do mais, tendo talvez perdido de vista o bom 
fundamento da fé em Deus e da tradição — possam igualmente a vir a tirar dele 
algum proveito, compreendendo, em qualquer dos casos, que a tradição não é uma 
mitologia pueril e obsoleta, mas sim, bem pelo contrário, uma ciência 
terrivelmente real. 
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Deus é a luz dos céus e da terra. 
O CORÃO 


A primeira coisa criada por Deus foi o Intelecto. 
O PROFETA 


Aquilo que de mais apreciável Deus deu aos seus servidores foi inegavelmente 

inteligência. 

ALI 








0 Islão é a união de Deus enquanto tal com o homem enquanto tal. Deus 
enquanto tal — isto é, encarado, não na medida em que pôde vir a manifestar-se 
desta ou daquela forma nesta ou naquela época, mas sim independentemente da 
História e na medida em que é aquilo que é, logo, na medida em que, pela sua 
própria natureza, cria e revela. O homem enquanto tal — isto é, encarado, não na 
medida em que, pelo pecado, perdeu a graça divina, necessitando, pois, de um 
milagre salvador, mas sim na medida em que é uma criatura deiforme, uma 
criatura dotada de uma inteligência capaz de conceber o Absoluto e de uma 
vontade capaz de escolher o caminho que a tal conduz. 

Dizer «Deus» é dizer «ser», «criar», «revelar», ou, por outras palavras, 
«Realidade», «Manifestação», «Reintegração». Dizer «homem» é dizer 
«deiformidade», «inteligência transcendente», «vontade livre». Na nossa opinião, 
são estas as premissas da perspectiva islâmica, aquelas que permitem explicar 
todas as suas diligências, algo que importa, pois, nunca perder de vista se se quiser 
realmente entender um qualquer aspecto do Islão, seja ele qual for. 

A priori, o homem apresenta-se, pois, como um duplo receptáculo concebido 
com vista ao Absoluto, receptáculo que o Islão vem preencher, primeiro com a 
verdade do Absoluto, depois com a lei do Absoluto. Assim sendo, o Islão é 
essencialmente uma verdade e uma lei — ou a Verdade e a Lei —, correspondendo 
a primeira à inteligência e a segunda à vontade. E assim que ele pretende abolir 
tanto a incerteza quanto a hesitação e, a fortiori, o erro e o pecado, erro segundo o 
qual o Absoluto não existe, 
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ou, se existe, é meramente relativo, erro que afirma a existência de dois Absolutos, 
erro que transforma o relativo em absoluto, vindo o pecado a situar estes erros no 
plano da vontade ou da acção 1 . 

A ideia da predestinação, tão fortemente marcada no Islão, não vem abolir 
a ideia da liberdade. O homem acha-se submetido à predestinação apenas porque 
não é Deus; porém, é livre porque é «feito à imagem e semelhança de Deus». Só 
Deus é Liberdade absoluta; mas a liberdade humana, não obstante a sua 
relatividade — no sentido do «relativamente absoluto» —, não deixa por isso de ser 
liberdade, tal como uma luz, por fraca que seja, não deixa por isso de ser luz. Negar 
a predestinação equivaleria a pretender que Deus não conhece «de antemão» os 
acontecimentos que irão ocorrer, que ele não é, pois, omnisciente — quod absit. 

Em resumo, o Islão confronta aquilo que há de imutável em Deus com aquilo 
que há de permanente no homem. No Cristianismo, o homem é a priori vontade, 
ou, mais exactamente, vontade corrompida, enquanto a inteligência, muito 
embora, com toda a evidência, não seja aí negada, só vem a ser tida em conta a 
título de mero aspecto da própria vontade. O homem é a vontade, sendo esta, no 
caso do homem, inteligência, pelo que, quando a vontade se acha corrompida, a 
inteligência passa igualmente a enfermar de uma tal corrupção, e isso no sentido 
de que esta nunca poderia, de modo algum, redimir aquela. Consequentemente, 
torna-se assim necessária uma intervenção divina: o sacramento. No Islão, em que 
o homem é a própria inteligência e em que esta vem «antes» da vontade, é no 
conteúdo ou na orientação da inteligência que se situa a eficácia sacramental. 
Assim, todo aquele que admitir que apenas o Absoluto transcendente é de facto 
absoluto e transcendente e daí souber tirar as necessárias consequências volitivas 
será salvo. O Testemunho da Fé — a Shahâdah — determina a inteligência, 
enquanto a Lei em geral — a Shari’ah — determina a vontade. No esoterismo — 
a Tariqah —, existem as graças iniciáticas 1 , as quais possuem o valor de chaves, 
limitando-se a materializar a nossa «natureza sobrenatural». Mais uma vez, a 
nossa salvação, sua textura e processo, acham-se prefigurados pela nossa 
deiformidade: visto sermos inteligência transcendente 


1 Estas duas doutrinas, a do Absoluto e a do homem, encontram-se respectivamente incluídas nos 
dois testemunhos de fé do Islão, a primeira afirmando Deus e a segunda o Profeta. 
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e vontade livre, será essa mesma inteligência e essa mesma vontade, ou, por outras 
palavras, a transcendência e a liberdade, que nos virão a salvar. Deus limita-se a 
encher as taças que o homem esvaziara, taças que, contudo, não destruíra, pois o 
homem não possui o poder de as destruir. 

E, do mesmo modo, apenas o homem é dotado de palavra, pois, entre todas 
as criaturas terrenas, apenas ele é «feito à imagem e semelhança de Deus», de uma 
forma directa e integral. Oral, se é esta deiformidade que opera, graças a um 
impulso divino, a salvação ou a libertação, a palavra, ao mesmo título que a 
inteligência e a vontade, terá aí o seu papel a desempenhar. Com efeito, estas são 
materializadas pela oração, a qual é palavra, palavra simultaneamente divina e 
humana, reportando-se o acto 1 à vontade e o conteúdo à inteligência. A palavra 
surge assim como o corpo imaterial e, não obstante, sensível da nossa capacidade 
de querer e compreender. No Islão, nada há de mais importante que a oração 
canónica ( çalât ), dirigida à Caaba, e a «menção de Deus» (dhikru ’Llâh ), dirigida 
ao coração. Deste modo, a palavra do sufi repete-se na oração universal da 
humanidade, até mesmo na oração, as mais das vezes inarticulada, de todos os 
seres. 

A originalidade do Islão não está em ter descoberto a função salvadora da 
inteligência, da vontade e da palavra — pois esta função é por de mais evidente, 
sendo conhecida de todas as religiões —, mas sim em tê-la transformado, no quadro 
do monoteísmo semítico, no ponto de partida de uma nova perspectiva de salvação 
e de libertação. A inteligência identifica-se com o seu conteúdo salvador, mais não 
sendo que o conhecimento da Unidade — ou do Absoluto — e da dependência de 
todas as coisas perante o Uno. Do mesmo modo, a vontade é o El-islâm, isto é, a 
conformidade com aquilo que Deus — o Absoluto — quer de nós, por um lado, 
relativamente à nossa existência terrena e à nossa possibilidade espiritual, por 
outro, relativamente ao homem enquanto tal e ao homem como ente colectivo. A 
palavra representa a comunicação com Deus, ela é essencialmente oração e 
invocação. Visto sob esta óptica, o Islão lembra ao homem, não tanto aquilo que ele 
deve saber, fazer e dizer, mas aquilo que, por definição, a inteligência, a vontade e 
a palavra vêm a ser. A Revelação não tem 


1 A palavra não vem necessariamente a exteriorizar-se, pois o pensamento articulado advém 
igualmente da linguagem. 
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por fim acrescentar novos elementos, serve antes para desvendar a natureza 
profunda do receptáculo. 

Poderíamos igualmente exprimir-nos do seguinte modo: se o homem, sendo 
feito à imagem e semelhança de Deus, se distingue das restantes criaturas pela 
inteligência transcendente, o livre arbítrio e o dom da palavra, o Islão, pelo seu 
lado, será então a religião da certeza, do equilíbrio e da oração, seguindo aqui a 
ordem das três faculdades deiformes. Deste modo, deparamos assim com o ternário 
tradicional do Islão: el-imân (a «Fé»), El-islâm (a «Lei», significando literalmente 
a «submissão») e el-ihsân (a «Via» — literalmente, a «virtude»). Ora, o meio 
essencial do terceiro elemento, com base nos dois elementos anteriores, é a 
«lembrança de Deus», materializada pela palavra. El-imân é a certeza do Absoluto 
e da ligação de todas as coisas com o Absoluto, designadamente do ponto de vista 
metafísico, aquele que aqui nos importa; El-islâm — e o Profeta enquanto 
personificação do Islão — representa um equilíbrio em função do Absoluto e em 
vista deste; el-ihsân, finalmente, pela magia da palavra sagrada — na medida em 
que esta veicula tanto a inteligência quanto a vontade —-, reconduz as duas 
anteriores posições às suas respectivas essências. Esta função dos nossos aspectos 
de deiformidade, no âmbito daquilo a que podemos chamar o Islão fundamental e 
«pré-teológico», é tanto mais notável quanto é certo que a doutrina islâmica, a qual 
sublinha a transcendência de Deus e a incomensurável distância existente entre 
Ele e nós, é avessa às analogias feitas em proveito do homem. Explícita e 
genericamente, o Islão está, pois, longe de se basear na nossa qualidade de imagem 
divina; e isto muito embora o Corão de tal dê testemunho ao dizer de Adão: 
«Quando Eu o tiver moldado em perfeição e nele tiver insuflado parte do Meu 
Espírito (min Rühí ), caí então prostrados perante ele» (XV, 29 e XXXVIII, 72), e 
ainda que o antroporfismo de Deus, expresso no Corão, implique o teomorfismo do 
homem. 


* 


A doutrina islâmica consubstancia-se em dois enunciados: «Não existe 
qualquer divindade (ou realidade, ou absoluto) à margem da própria Divin- 
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dade (a Realidade, o Absoluto)» (Li laha illâ ‘Llâh ) e «Maomé (o Glorificado, o 
Perfeito) é o Enviado (o porta-voz, o intermediário, a manifestação, o símbolo) da 
Divindade» (Muhammadun Rasülu ‘Llâh). Eis, pois, o primeiro e o segundo 
«Testemunho» ( Shahâdah ) da fé. 

Achamo-nos aqui em presença de duas asserções, de duas certezas, de dois 
níveis de realidade: o Absoluto e o relativo, a Causa e o efeito, Deus e o mundo. Tal 
como o Cristianismo é a religião do amor e do sacrifício, o Islão é a religião da 
certeza e do equilíbrio. Não somos de opinião que as religiões detenham 
monopólios, entendemos antes que cada uma delas coloca o acento tónico neste ou 
naquele aspecto da verdade. O Islão pretende implantar a certeza — a sua fé 
unitária apresenta-se como uma evidência, sem, contudo, renunciar por isso ao 
mistério 1 —, baseando-se, para tanto, em duas certezas axiomáticas, uma relativa 
ao Princípio, o qual é ao mesmo tempo Ser e Super-Ser, a outra relativa à 
manifestação formal e supraformal. Trata-se, pois, por um lado, de «Deus» e da 
«Divindade» — no sentido eckhartiano (*) deste distinguo — e, por outro, da 
«Terra» e do «Céu». A primeira destas duas certezas é que «apenas Deus é, apenas 
Deus existe», a segunda, que «todas as coisas se acham ligadas a Deus» 2 . Por outras 
palavras: «Não existe qualquer evidência absoluta à margem do Absoluto»; 
seguindo-se, em função desta verdade: «Toda a manifestação — logo, toda a 
relatividade — tem a ver com o Absoluto». O mundo prende-se com Deus — ou o 
relativo com o Absoluto — sob a dupla relação da causa e do fim. 
Consequentemente, a palavra «Enviado», na segunda Shahâdah, enuncia primeiro 
uma causalidade e depois uma finali- 


1 O mistério assemelha-se à infinitude interna da certeza, pelo que esta jamais poderia esgotar 
aquele. 

* De ECKART ou ECKHART (Johann, dito Mestre) — Dominicano alemão, nascido em Hochheim 
(1260-1327). As suas teorias religiosas, de tipo místico e panteísta, foram condenadas pelo Papa. 
(N. do T.) 

2 Estas duas relações encontram-se igualmente expressas na seguinte fórmula corânica: «Na 
verdade, é apenas em Deus que nós somos, que nós existimos, pois pertencemos a Deus (innâ 
lilLahi) e, na verdade, a Ele retornaremos (wa-innâ ilayhi râjiun). A Basmalah — a fórmula «Em 
nome de Deus, o infinitamente Bom, o sempre Misericordioso» (Bismi ‘Llahi ‘RRahmâni Rrahim) 
— exprime igualmente a ligação de todas as coisas com o Princípio. 
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dade, relacionando-se a primeira, mais especificamente, com o mundo e a segunda 
com o homem 1 . 

Todas as verdades metafísicas se acham compreendidas na primeira 
relação, estando todas as verdades escatológicas incluídas na segunda. Contudo, 
poderíamos ainda dizer o seguinte: a primeira Shahâdah é a fórmula do 
discernimento ou da «abstracção» ( tanzih ) e a segunda a da integração ou da 
«analogia» ( tashbih ). A palavra «divindade» ( ilah ) — tomada aqui no seu sentido 
mais vulgar e corrente —, inserta na primeira Shahâdah, designa o mundo 
enquanto irrealidade, porque só Deus é real, ao passo que o nome do Profeta 
(Muhammad), contido na segunda Shahâdah, designa o mundo enquanto 
realidade, porque nada pode existir à margem de Deus, ou seja, e em certos 
aspectos, tudo é Ele, tudo está n‘Ele. Apreender a primeira Shahâdah equivale, 
antes do mais 2 , a tornarmo-nos plenamente conscientes de que apenas o Princípio 
é real e de que o mundo, muito embora «existindo» ao seu nível, não tem existência 
real, não «é»; logo, e num certo sentido, trata-se, pois, de apreender o vazio 
universal. Apreender a segunda Shahâdah equivale, antes do mais 3 , a tornarmo- 
nos plenamente conscientes de que o mundo — a manifestação — «mais não é» que 
Deus ou o Princípio, isto porque, «na medida» em que existe realidade, esta apenas 
pode ser aquele que «é», ou seja, ela não pode ser senão divina; logo, trata-se, pois, 
de ver Deus em toda a parte e de ver tudo n‘Ele. «Quem me viu, viu Deus», disse o 
Profeta. Ora, todas as coisas são o «Profeta», isto sob a dupla relação, por um lado, 
da perfeição de existência, por outro, das perfeições de modo ou de expressão 4 . 


1 Ou ainda, dito de outra forma: a causa ou a origem está na palavra rasül, («ihviado») e a finalidade 
no nome Muhammad («Glorificado»). A risâlah, a «coisa enviada», a «epístola», o Corão) «desceu» 
no lailat el-Qadr (a «noite do Poder que destina»), enquanto Maomé «subiu» no lailat el-mi’râj (a 
«viagem nocturna»), prefigurando assim a finalidade humana. 

2 Dizemos «antes do mais» porque a primeira Shahâdah contém em si eminentemente a segunda. 

3 Semelhante reserva significa aqui que, em última análise, a segunda Shahâdah, sendo, tal como 
a primeira, Palavra divina ou «Nome divino», materializa, ao fim e ao cabo, o mesmo conhecimento 
que a primeira, nomeadamente em virtude da unidade de essência das Palavras ou Nomes de Deus. 

4 Falar, a propósito de Ibn Arabi, de um islão cristianizado é perder de vista que a doutrina do 
Shaikh el-Akbar era essencialmente maometana, que era mesmo, em particular, como que um 
comentário do Muhammadun Rasülu ‘Llâh, designadamente no sentido dos adágios vedantinos: 
«Todas as coisas são Atmâ» e «tu és Aquilo». 
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Se o Islão pretendesse exclusivamente dar a saber que só existe um Deus e 
não dois ou mais deuses, a sua força de persuasão teria sido nula. O fulgor 
persuasivo que realmente possui provém do facto de que, no fundo, dá a conhecer 
a realidade do Absoluto e a dependência de todas as coisas relativamente ao 
Absoluto. Tal como o Cristianismo é a religião do amor e do milagre, o Islão é a 
religião do Absoluto. Porém, o amor e o milagre pertencem igualmente ao domínio 
do Absoluto, mais não exprimindo que uma atitude que este assume a nosso 
respeito. 


* 


Indo ao fundo do problema, é-se obrigado a constatar — posta de parte toda 
e qualquer questão dogmática — que a causa da incompreensão intrínseca entre 
cristãos e muçulmanos reside no seguinte facto: o cristão vê sempre diante si a sua 
própria vontade — essa vontade a que ele vem praticamente a reduzir-se —; acha- 
se, pois, perante um espaço vocacional indeterminado, espaço no qual ele se pode 
lançar dando largas à sua fé e ao seu heroísmo. Deste modo, o sistema islâmico de 
prescrições «externas», devidamente ponderadas e calculadas, surge a seus olhos 
enquanto expressão de uma mediocridade disposta a todas as concessões e incapaz 
de qualquer espontaneidade, de todo e qualquer impulso próprio ou voo espiritual. 
Em teoria — pois, na prática, ignora-se em absoluto —, a virtude muçulmana 
parece-lhe assim coisa superficial e vã. A perspectiva do muçulmano é 
radicalmente outra: ele tem perante si, perante a sua inteligência — inteligência 
que tomou uma opção, que escolheu o Unico —, não um espaço volitivo, espaço que 
surgiria a seus olhos como uma tentação de aventura individualista, mas sim toda 
uma rede de canais divinamente predispostos com vista ao equilíbrio da sua vida 
volitiva. Este equilíbrio, longe de ser um fim em si, contrariamente ao que o cristão 
costuma pressupor, habituado que está a um idealismo voluntarista mais ou 
menos exclusivo, não passa, em última análise, de uma base destinada a permitir- 
lhe evitar, no âmbito da contemplação pacificadora do Imutável, símbolo de 
serenidade e libertação, as incertezas e a turbulência do ego. Resumindo: 
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se a atitude de equilíbrio que o Islão busca e concretiza surge aos olhos dos cristãos 
como mais não sendo que mediocridade calculista, incapaz de sobrenatural, 
também o idealismo sacrificial do Cristianismo corre o risco de ser mal 
interpretado pelo muçulmano, de ser por ele encarado enquanto individualismo 
egoístico, desdenhoso desse dom divino que a inteligência é. E, caso nos objectem 
que o muçulmano comum pouco se preocupa com contemplação, responderemos 
que o cristão médio também não se incomoda por aí além com a questão do 
sacrifício. A verdade é que, tal como todo o cristão acalenta no fundo da sua alma 
um impulso sacrificial, impulso que talvez nunca venha a assumir, também todo o 
muçulmano possui, por via da sua própria fé, uma predisposição para a 
contemplação, muito embora uma tal contemplação talvez nunca chegue a 
manifestar-se dentro de si, a despontar no seu coração. Mas, para lá disso, alguns 
poderiam contrapor que os místicos cristãos e muçulmanos, longe de serem tipos 
opostos, apresentam, bem pelo contrário, analogias de tal modo flagrantes que já 
se julgou pertinente concluir pela ocorrência de adopções, tanto unilaterais como 
recíprocas. A isso responderemos que, se se supõe que o ponto de partida dos sufis 
foi o mesmo do dos místicos cristãos, coloca-se então a questão de saber porque é 
que eles permaneceram muçulmanos e como é que suportaram continuar a sê-lo. 
Na realidade, eles não eram santos «apesar» da sua religião, mas sim «por via» 
dessa mesma religião. Longe de terem sido cristãos disfarçados, os Hallâj e os Ibn 
Arabi mais não fizeram, pelo contrário, que levar as possibilidades latentes do 
Islão ao seu auge, tal como o tinham feito, aliás, os seus grandes predecessores. A 
despeito de determinadas aparências, como seja a ausência do monaquismo 
enquanto instituição social, o Islão, preconizando a pobreza, o jejum, a solidão e o 
silêncio, comporta em si todas as primícias de uma ascese contemplativa. 

Quando o cristão ouve a palavra «verdade», pensa de imediato no facto de 
que «o Verbo se fez carne», ao passo que o muçulmano, ao ouvir esta mesma 
palavra, pensa a priori que «não existe qualquer divindade à margem da própria 
Divindade», algo que, consoante o seu grau de conhecimento, interpretará ou em 
termos literais, ou em termos metafísicos. 0 cristianismo baseia-se num 
«acontecimento», o Islão num «ser», numa «natureza de coisas». Aquilo que no 
Cristianismo surge como um facto único, 
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designadamente a Revelação, tornar-se-á no Islão a manifestação ritmada de um 
princípio 1 . Se, para os cristãos, a verdade está no facto de Cristo se ter deixado 
crucificar, já para os muçulmanos — para quem a verdade está no facto de apenas 
existir um só Deus — a crucificação de Cristo não pode, pela sua própria natureza, 
ser «a Verdade», consistindo a rejeição muçulmana da cruz numa forma de 
expressar semelhante convicção. O «anti-historicismo» muçulmano — que, por 
analogia, poderíamos qualificar de «platónico» ou de «gnóstico» — culmina 
precisamente numa tal rejeição, no fundo meramente externa, até mesmo 
duvidosa, pelo menos para alguns, em termos de intenção 2 . 

A atitude reservada do Islão, não perante o milagre, antes perante o 
apriorismo judaico-cristão — e sobretudo cristão — do milagre, explica-se pela 
predominância do pólo «inteligência». Com efeito, o Islão entende fundamentar-se 
na evidência espiritual, no sentimento de Absoluto, e isto em conformidade com a 
própria natureza do homem, a qual é aqui encarada enquanto inteligência 
teomorfa, não enquanto vontade que apenas espera vir a ser seduzida no bom ou 
no mau sentido, logo, por milagres OU por tentações. Se o Islão, a última das 
recém-chegadas na série das grandes Revelações, não se fundamenta no milagre 
— muito embora tenha necessariamente de o admitir, sob pena de deixar de ser 
uma religião —, isso deve-se igualmente ao facto de que o anti-cristo «a muitos 
reduzirá pelos seus prodígios» 3 . Ora, acontece que a certeza espiritual, achando-se 
nos antí- 


1 Também a queda — e não só a Encarnação — é um «acontecimento» único, acontecimento que é 
suposto poder determinar de uma forma absoluta um «ser», nomeadamente o ser do homem. Para 
o Islão, a queda de Adão é uma manifestação necessária do mal, e isto apesar de o mal não poder 
determinar o ser específico do homem, pois este jamais pode perder a sua deiformidade. No 
Cristianismo, o «agir» divino parece, de certa forma, suplantar o «ser» divino, designadamente no 
sentido de que o «agir» vem a recair sobre a própria definição de Deus. Uma tal forma de ver pode 
parecer algo expedita; contudo, existe aí um distinguo extremamente subtil, facto que não é 
possível negligenciar quando se trata de comparar as duas teologias. 

2 Tal é o caso de Abü Hâtim, citado por Louis Massignon em Le Christ dans les Évangiles selon Al- 
Ghazzâlí. 

3 Um autor católico da «belle époque» podería muito bem exclamar: «Precisamos de signos, de 
sinais, de factos concretos!». Semelhante frase seria inconcebível da parte de um muçulmano, pois, 
na óptica do Islão, ela surgiría enquanto infidelidade, até mesmo enquanto apelo ao diabo ou ao 
anti-cristo, e, em qualquer dos casos, enquanto uma extravagância das mais censuráveis. 
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podas da «inversão» produzida pelo milagre — e que o Islão oferece sob a forma de 
uma lancinante fé unitária, de um agudo sentido do Absoluto —, é um elemento 
inacessível ao demónio. Este pode imitar um milagre, mas não uma evidência 
intelectual, pode imitar um fenómeno, mas não o Espírito Santo, excepção feita no 
caso daqueles que desejam ser enganados e que, de qualquer das formas, não 
possuem nem o sentido da verdade, nem o do sagrado. 

Aludimos mais atrás ao carácter não histórico da perspectiva do Islão. Um 
tal carácter permite explicar, não só a intenção de mais não ser que mera repetição 
de uma realidade intemporal ou simples fase de um ritmo anónimo, logo, uma 
«reforma» -— porém, isto apenas no sentido estritamente ortodoxo e tradicional do 
termo, inclusive num sentido de transposição, visto que uma autêntica Revelação 
é forçosamente espontânea, proveniente apenas de Deus como de facto é, sejam 
quais forem as aparências —, mas também noções como a da criação contínua, pois 
se Deus não fosse sempre Criador, autor de uma criação a cada instante renovada, 
o mundo desmoronar-se-ia. Ora, visto Deus ser sempre Criador, criador contínuo 
e permanente, é Ele quem intervém em todos os fenómenos, não havendo, pois, 
causas segundas, princípios intermédios, leis naturais que possam interpor-se 
entre Deus e o facto cósmico, salvo no caso do homem que, sendo o representante 
0 imân ) de Deus na Terra, possui os dons miraculosos que a inteligência e a 
liberdade representam. Contudo, em última análise, estas também não escapam à 
determinação divina: assim, o homem escolhe livremente obedecer ou não àquilo 
que Deus quer, mas «livremente» apenas porque Deus assim o quer, e isto já que 
Deus não pode deixar de manifestar, no âmbito da ordem contingente, a Sua 
absoluta Liberdade. A nossa liberdade é assim real, porém, de uma realidade tão 
ilusória quanto a relatividade em que se vem a manifestar, relatividade na qual 
não passa de um mero reflexo dAquilo que existe d’Aquilo que é. 

Ao fim e ao cabo, a diferença intrínseca entre o Cristianismo e o Islão surge 
de forma bastante clara naquilo que cristãos e muçulmanos respectivamente 
detestam. No caso do cristão, revela-se odioso, primeiro, a rejeição da divindade de 
Cristo e da Igreja, depois, todas as morais que sejam menos ascéticas do que a sua, 
isto sem falar já da luxúria. Quanto ao muçul- 
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mano, odeia a rejeição de Alá e do Islão, pois a Unidade suprema, assim como o 

carácter absoluto e a transcendência desta, surgem a seus olhos fulgurantes de 

evidência e de majestade, além de que o Islão, a Lei, representa para si a própria 

Vontade divina, a emanação lógica — em termos de equilíbrio — dessa Unidade. 

Ora, a Vontade divina — e é sobretudo aí que nos surge toda a diferença — não 

coincide forçosamente com o aspecto sacrificial, podendo mesmo, conforme os 

/ 

casos, «aliar o útil ao agradável». Por conseguinte, o muçulmano dirá: «E bom 
aquilo que Deus quer» e não: «O doloroso é A quilo que Deus quer». Logicamente, o 
cristão é da mesma opinião que o muçulmano, só que a sua sensibilidade e 
imaginação tendem mais para a segunda fórmula. No âmbito do islamismo, a 
Vontade divina tem em vista, não a priori o sacrifício e o sofrimento enquanto 
penhores de amor, mas sim o desenvolvimento da inteligência deiforme (min Rühi, 
«do Meu Espírito»), inteligência determinada pelo Imutável, inteligência que, 
consequentemente, engloba em si todo o nosso ser, caso contrário incorrer-se-ia em 
«hipocrisia» ( nifâq ), visto que conhecer é existir, conhecer é ser. Na realidade, as 
aparentes «facilidades» do Islão tendem para um equilíbrio —já antes o dissemos 
—, um equilíbrio cuja razão suficiente reside, em última análise, no esforço 
«vertical», na contemplação, na gnose. Numa dada óptica, devemos fazer o 
contrário daquilo que Deus faz, enquanto, numa outra, devemos agir como Ele: é 
que, por um lado, assemelhamo-nos a Deus porque existimos, mas, por outro, 
somos-Lhe opostos porque, dado existirmos, nos achamos separados d‘Ele. Por 
exemplo, Deus é amor, logo, por um lado, e precisamente porque somos 
semelhantes a Ele, devemos amar, mas, por outro, Ele também julga e tira 
vingança, algo que nós, precisamente porque somos diferentes d‘Ele, não podemos 
fazer. No entanto, dado estas posições serem meras aproximações, as morais 
podem e devem diferir, pois há sempre lugar em nós — pelo menos, em princípio 
— para um amor culpado e uma justa vingança. Neste ponto, é tudo uma questão 
de acento tónico e de delimitação, pelo que a escolha depende de uma dada 
perspectiva; não uma perspectiva arbitrária—-já que, assim sendo, deixaria de ser 
uma perspectiva —, antes uma perspectiva conforme à natureza das coisas ou a 
este ou àquele aspecto preciso dessa mesma natureza. 
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Todas as posições que acabámos de enunciar fundamentam-se em dogmas 
ou, a um nível mais profundo, nas perspectivas metafísicas que estes exprimem, 
logo, num dado «ponto de vista» quanto ao sujeito e num dado «aspecto» quanto ao 
objectivo. Uma vez que o Cristianismo se fundamenta na divindade de um 
fenómeno terreno — o Cristão não é terreno em si mesmo, é-o apenas na medida 
em que se move no espaço e no tempo —, esse mesmo Cristianismo, 
consequentemente, vê-se na contingência de introduzir a relatividade no seio do 
Absoluto, melhor dizendo, de considerar o Absoluto num grau ainda algo relativo, 
o da Trindade 1 . Ora, uma vez que semelhante «relativo» é encarado enquanto 
absoluto, torna-se indispensável que o Absoluto contenha em si uma parte de 
relatividade, além de que, visto a Encarnação ser um dado do domínio da 
Misericórdia ou do Amor, torna-se de imediato indispensável que Deus seja 
encarado sob este aspecto e o homem sob o aspecto correspondente, o da vontade e 
da afeição. Deste modo, a via espiritual tem igualmente de ser uma realidade de 
amor. O «voluntarismo» cristão é solidário da concepção cristã do Absoluto, a qual 
vem a ser como que determinada pela «historicidade» de Deus, se assim nos 
podemos exprimir. 

Analogamente, e uma vez que se fundamenta no carácter absoluto de Deus, 

o Islão, por conseguinte, vê-se na contingência —já que, pela sua forma, acaba por 

ser um dogmatismo semítico 2 — de excluir a terrenidade do Absoluto, tendo, pois, 

/ 

de negar, pelo menos no plano das palavras, a divindade de Cristo. E claro que não 
é obrigado a negar que, muito em- 


1 Quem diz distinção, diz relatividade. O próprio termo «relações trinitárias» prova que o ponto de 
vista adoptado — providencial e necessariamente — se vem a situar ao nível metafísico próprio de 
toda a bhakti. A gnose irá permitir ultrapassar este plano ao atribuir o carácter absoluto à 
«Divindade», tomada aqui no sentido eckhartiano do termo, ou ao «Pai», isto quando a Trindade é 
encarada no «sentido vertical», correspondendo então o «Filho» ao Ser — primeira relatividade «no 
Absoluto» — eo Espírito Santo ao Acto. 

2 O dogmatismo caracteriza-se pelo acto de conferir um alcance absoluto e um sentido exclusivo a 
um dado «ponto de vista» ou a um dado «aspecto». Em metafísica pura, toda a antinomia conceptual 
vem a fundir-se na verdade total, facto que não deve ser confundido com um nivelamento de 
negação das verdadeiras oposições existentes. 
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bora a título secundário, exista em Deus uma dimensão de relativo — uma vez 
que, forçosamente, admite os atributos divinos, caso contrário estaria a negar a 
totalidade de Deus e toda e qualquer possibilidade de relação entre Deus e o mundo 
—, mas tem de negar, isso sim, a existência de qualquer carácter directamente 
divino à margem do único Princípio real. Os sufis são os primeiros a reconhecer 
que nada pode situar-se à margem da Realidade suprema, pois afirmar que a 
Unidade tudo exclui equivale a dizer que, de um outro ponto de vista — o da 
realidade do mundo —, ela tudo inclui. Contudo, esta verdade não é passível de 
formulação dogmática, achando-se antes logicamente compreendida no Lã ilaha 
illâ Llâh. 

Quando o Corão afirma que o Messias não é Deus, pretende dizer que o 
Messias não é «um deus» diverso de Deus, ou, por outras palavras, que ele não é 
Deus enquanto Messias terreno 1 . E, do mesmo modo, quando o Corão rejeita o 
dogma trinitário, pretende com isso dizer que não existe qualquer ternário em 
«Deus enquanto tal», isto é, no Absoluto, o qual está além de todas as distinções. 
Finalmente, quando o Corão dá a sensação de negar a morte de Cristo, isso não 
impede a compreensão de que Jesus, na realidade, venceu de facto a morte, isto 
enquanto os judeus julgavam ter morto Cristo na sua própria essência 2 . A verdade 
do símbolo sobrepõe-se aqui à verdade do facto, designadamente no sentido de que 
uma 


1 Em termos cristãos: a natureza humana não é a natureza divina. Se o Islão, como de facto sucede, 
insiste tanto neste ponto, fazendo-o de uma dada forma e não de outra, isso deriva do seu ângulo 
de visão particular. 

2 «Não digais daqueles que foram mortos no caminho de Deus que eles morreram, dizei antes que 
estão vivos, apesar de disso não vos conseguirdes aperceber» (Corão, II, 149). — Cf. os nossos 
Sentiers de Gnose, cap. «Le sentiment d’absolu dans les religions», p. 15, nota. A sentença do Corão 
aqui referida pelo autor reporta-se efectivamente à Surata II. Contudo, quanto ao versículo citado 
é que já existem algumas discrepâncias. Assim, enquanto na edição francesa (Le Coran, Gamier- 
Flammarion, Paris, 1970, traduzido do árabe por Kasimirski, cronologia e prefácio de Mohammed 
Arkoun) tal versículo surge realmente com o n? 149, já nas duas edições portuguesas por nós 
consultadas, tanto a mais antiga (Alcorão, Lourenço Marques, 1964, texto estabelecido por Bento 
de Carvalho a partir da tradução inglesa de Marmaduke Pichthal, sob o título genérico de The 
Meaning of the Glorious , edição de Bangalore — (índia. 1952). como a mais moderna (Alcorão, 
Publicações Europa-América, Lisboa, 1978, tradução de Américo de Carvalho com base na tradução 
espanhola do Prof. Juan Vernet, revisão, introdução e notas do Dr. Suleiman Valy Mamede, 
presidente da direcção da Comunidade Islâmica de Lisboa), este mesmo versículo surge 
referenciado com o número 154. (N. do T.) 


27 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


negação espiritual vem a revestir a forma de uma negação material 1 . Mas, por 
outro lado, com uma tal negação — ou com esta aparência de negação —, o Islão 
elimina a via crística no que lhe diz directamente respeito, sendo lógico que o faça 
uma vez que a sua via é outra e que assim sendo, não tem nada que reivindicar os 
meios da graça próprios do Cristianismo. 

No plano da verdade total, logo, abarcando todos os pontos de vista, aspectos 

e modos possíveis, todo e qualquer recurso à razão pura e simples é, 

evidentemente, inoperante. Por conseguinte, torna-se inútil, por exemplo, 

pretender valorizar contra um dado dogma de uma religião estrangeira o facto de 

que um erro denunciado pela razão não se pode tornar uma verdade num outro 

plano, isto porque tal equivale a esquecer que a razão opera de uma forma 

indirecta, por reflexos, digamos assim, e que, deste modo, os seus axiomas são 

insuficientes, na medida em que invade o terreno do intelecto puro. A razão é 

formal na sua natureza e formalista nas suas operações, vindo a proceder por 

«coagulações», por alternativas e exclusões, ou, se se preferir, por verdades 

/ 

parciais. Ao contrário do intelecto puro, ela não é luz informal e «fluida». E certo 
que tira a sua implacabilidade, ou a sua validade genérica, do intelecto, porém, 
não atinge as essências por visões directas, apenas por conclusões. Assim sendo, e 
embora indispensável para a formulação verbal, não traz consigo o conhecimento 
imediato. 

No Cristianismo, a linha de demarcação entre o relativo e o Absoluto 


1 Idêntica observação aplica-se ao Cristianismo quando, por exemplo, os santos do Antigo 
Testamento — caso de Enoch, Abraão, Moisés e Elias — são supostos permanecer fora do Céu até 
que Cristo tenha «descido aos infernos». Contudo, já antes desta descida Cristo surgira entre 
Moisés e Elias na luz da Transfiguração, além de ter mencionado numa parábola o «seio de Abraão». 
Evidentemente que estes factos são susceptíveis das mais diversas interpretações, mas os conceitos 
cristãos não deixam por isso de ser incompatíveis com a tradição judaica. Aquilo que permite 
justificá-los é o seu simbolismo espiritual e, portanto, a sua verdade: a salvação passa 
necessariamente pelo Logos, o qual, muito embora se tenha manifestado no tempo sob uma dada 
forma, se acha além de toda a condição temporal. Assinale-se igualmente a contradição aparente 
entre S. João Baptista, negando ser Elias, e Cristo, afirmando o contrário: se uma tal contradição 
— que se dissipa em função da diferença de relações encaradas — tivesse ocorrido entre uma 
religião e outra, teria sido sem dúvida explorada a fundo, isto sob pretexto de que «Deus não se 
pode contradizer». 
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passa por Cristo. No Islão, ela separa o mundo de Deus, ou até mesmo — no 
domínio do esoterismo — os atributos divinos da Essência, diferença cuja 
explicação reside no facto de o exoterismo partir sempre forçosamente do relativo, 
enquanto que o esoterismo parte do Absoluto, conferindo-lhe uma acepção mais 
rigorosa, inclusive a mais rigorosa possível. Em termos de sufismo, diz-se também 
que os atributos divinos só se afirmam enquanto tal relativamente ao mundo, pois, 
em si mesmos, são indistintos e inefáveis. Deste modo, não se pode dizer de Deus 
que é «misericordioso» ou «vingador» num sentido absoluto, abstracção feita aqui 
do facto de ser misericordioso «antes» de ser vingador. Quanto aos atributos de 
essência, tais como a «santidade» ou a «sabedoria», estes só se materializam, no 
plano das distinções, por comparação com o nosso espírito distintivo, sem nada 
perderem por isso, no âmbito do seu ser específico, bem pelo contrário, da sua 
infinita realidade. 

Afirmar que a perspectiva islâmica é possível equivale a dizer que ela é 
necessária e que, por conseguinte, ela não pode deixar de existir, não pode deixar 
de ser, pois os seus receptáculos humanos providenciais acabam por exigi-la. No 
entanto, as perspectivas enquanto tal nada têm de absoluto, pois a Verdade é 
apenas uma, uma e una. Assim sendo, as suas diferenças perante Deus são 
meramente relativas, vindo os valores de uma a encontrar-se sempre, sob uma 
qualquer forma, integrados na outra. Não existe apenas um Cristianismo de 
«calor», de amor emocional, de actividade sacrificial, existe também, enquadrado 
pelo anterior, um Cristianismo de «luz», de gnose, de pura contemplação, de «paz». 
Do mesmo modo, o Islão «seco» — quer seja legalista, quer seja metafísico — 
enquadra um Islão «húmido» 1 , isto é, arrebatado de beleza, de amor e de sacrifício. 
E é necessário que assim seja por via da unidade, não apenas da Verdade, mas 
também do género humano. Unidade relativa, é certo, pois as diferenças existem, 
mas, não obstante, unidade suficientemente real para permitir ou impor a 
reciprocidade — ou a ubiquidade espiritual — em causa. 


1 Referimo-nos aqui a termos alquí micos. 
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Um ponto que gostaríamos de aflorar aqui é a questão da moral muçulmana. 
Se se quiser entender o porquê de haver nesta moral certas contradições 
aparentes, há que ter em conta o seguinte: o Islão distingue o homem enquanto tal 
do homem tomado como ente colectivo, o qual, quanto a si, se apresenta como um 
ser novo, achando-se submetido, em certa medida mas não além dela, à lei da 
selecção natural. O mesmo é dizer que o Islão põe cada coisa no seu devido lugar, 
tratando-a de acordo com a sua natureza específica. Assim, ele encara o humano 
enquanto entidade colectiva, não através da perspectiva deformante de um 
idealismo místico, na ocorrência inaplicável, mas sim tendo em conta as leis que 
regem cada. ordem e que, dentro dos limites de cada uma, assim são desejadas por 
Deus. O Islão é a perspectiva da certeza e da natureza das coisas, não a do milagre 
e da improvisação idealista. Se fazemos esta observação, não é com a ideia 
preconcebida de criticar indirectamente o Cristianismo, o qual é aquilo que deve 
ser, mas sim antes para melhor podermos realçar a intenção e o bom-fundamento 
da perspectiva islâmica 1 . 

Se, no Islão, existe uma separação nítida entre o homem enquanto tal 2 e o 
homem como ente colectivo, estas duas realidades não deixam por isso de ser 
profundamente solidárias, em particular tendo em conta que a colectividade é um 
aspecto do homem — homem algum pode nascer sem ser de uma família — e que, 
inversamente, a sociedade é uma multiplicação de indivíduos. Desta 
interdependência ou desta reciprocidade resulta que tudo quanto é executado em 
vista da colectividade — tal como o dízimo para os pobres ou a guerra santa — 
possui um valor espiritual para o indivíduo e vice-versa. Esta relação inversa é 
tanto mais verdadeira quanto é 


1 Se partirmos da ideia de que o esoterismo, por definição, considera antes do mais o ser das coisas 
e não o fluir ou a nossa situação volitiva, é Cristo quem será, para o gnóstico cristão, o ser das 
coisas, esse «Verbo de que tudo surgiu e sem o qual nada teria surgido A Nesta óptica, a Paz de 
Cristo é o repouso do intelecto «naquilo que é». 

2 Não dizemos «o homem singular», porque uma tal expressão continuaria a ter o inconveniente de 
definir o homem em função da colectividade e não a partir de Deus. Aquilo que aqui distinguimos 
não é um homem e vários homens, mas sim a pessoa humana e a sociedade. 
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certo que o indivíduo vem antes da colectividade, uma vez que todos os homens 
descendem de Adão mas Adão não descende dos homens. 

Aquilo que acabamos de dizer permite explicar porque é que o muçulmano 
não abandona, ao contrário do hindu e do budista, os ritos externos em. função de 
um dado método espiritual passível de os compensar ou por via de um grau 
espiritual que, pela sua própria natureza 1 , a tal o autorize. Este ou aquele santo 
pode já não necessitar das orações canónicas — uma vez que se encontra num 
estado de oração infusa e de «embriaguez» 2 —, mas lá por isso não deixa de 
continuar a cumpri-las com vista a orar com todos e em todos e a fim de que todos 
orem consigo. Ele en- 


1 O princípio deste abandono dos ritos gerais é igualmente conhecido, vindo, por vezes, a 
~.anifestar-se na prática, caso contrário Ibn Hanbal não teria acusado os sufis de desenvolverem a 
meditação em detrimento da oração e de pretenderem assim, ao fim e ao cabo, livrar-se :as 
obrigações legais. De facto, costuma distinguir-se entre os derviches «viajantes» (para Deus, 
sâlikün) e «seduzidos» (por Deus, majâdhib). A primeira categoria constitui a esmagadora maioria 
e obedece à Lei, enquanto que a segunda já dispensa mais ou menos a prática :a dita Lei, isto sem 
serem por isso demasiado incomodados já que são frequentemente encanados como semi-loucos 
dignos de dó, sendo por vezes alvo de temor ou até mesmo de veneração. No âmbito do sufismo 
indonésio, casos de abandono dos ritos em prol da simples oração do coração já não parecem ser 
assim tão raros. Em tal eventualidade, considera-se então a consciência da Unidade enquanto 
oração universal que dispensa as orações canónicas, visto o conhecimento supremo ser suposto 
excluir a multiplicidade «politeísta» (mushrik) dos ritos, dado não haver no Absoluto qualquer 
dualidade. De um modo geral, parece sempre ter havido no Islão — abstracção feita da distinção 
muito particular entre sâlikün e majâdhib — a divisão externa entre sufis «nomistas» e 
«anomistas», uns devotados à Lei em virtude do seu simbolismo e oportunidade, outros desligados 
da Lei em virtude da supremacia do coração ( qalb ) e do conhecimento directo ( ma’rifah). No seu 
Mathnâwi, Jalal el-Din Rumi afirma: <Os amadores dos ritos são uma classe, enquanto aqueles 
cujos corações e almas se acham inflamados de amor constituem outra», frase que se dirige 
unicamente aos sufis — em referência à «essência de certeza» (‘ ayn el-yaqin ) — e que, aliás, não 
comporta com toda a evidência qualquer carácter de alternativa sistemática, tal como o prova a 
própria vida de Jalal el-Din, pelo que nenhum «livre pensamento» poderia pretender aproveitar-se 
disso. Finalmente, note-se que, segundo El-Junayd, o «realizador da união» ( muwahhid) deve 
observar a «sobriedade» ( çahw) e precaver-se tanto de «intoxicação» ( sukr) quanto de «libertinismo», 
de «impiedade» ( ibâhiyah ). 

2 O Corão afirma; «Não ide à oração em estado de embriaguez», o que pode entender-se num sentido 
superior e positivo. Tanto o sufi, que disfruta de uma «estação» ( maqâm ) de beatitude, quanto até 
mesmo, pura e simplesmente, o próprio dhâkir (dedicado ao dhikr, equivalente islâmico do japa 
hindu), o qual encara a sua oração se- 
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carna o «corpo místico» que toda a comunidade de crentes efectivamente é, ou, de 
um outro ponto de vista, encarna a Lei, a tradição, a oração enquanto tal. Na sua 
condição de ser social, deve permitir que tudo aquilo que é humano se venha a 
concretizar e, de certa forma, a renovar por seu intermédio. 

A transparência metafísica das coisas e a contemplatividade correspondente 
levam a que a sexualidade, no quadro da sua legitimidade tradicional — isto é, de 
equilíbrio psicológico e social —, possa revestir um carácter meritório, facto que a 
existência do dito quadro, aliás, antecipadamente demonstra. Por outras palavras, 
não é apenas o prazer que conta — à parte a preocupação com a conservação da 
espécie —, há também o seu conteúdo qualitativo, o seu simbolismo 
simultaneamente objectivo e vivido. A base da moral muçulmana é sempre a 
realidade biológica e não um qualquer idealismo contrário às possibilidades 
colectivas e aos direitos inegáveis das leis naturais. Mas semelhante realidade, 
muito embora constitua o fundamento da nossa vida animal e colectiva, nada tem 
de absoluto, pois somos apenas criaturas semi-celestes. Deste modo, ela pode ser 
sempre neutralizada no plano da nossa liberdade individual, porém, já não pode 
ser abolida no plano da nossa existência social 1 . Por analogia, aquilo que dissemos 
da sexualidade aplica-se igualmente — apenas na óptica do mérito — à 
alimentação: como em todas as religiões, também no Islão comer de mais é um 
pecado, mas comer de forma equilibrada, num espírito de gratidão para com Deus, 
não só já não é visto aí enquanto pecado, como é inclusive tido como um acto 
positivamente meritório. No entanto, a ana- 


(dedicado ao dhikr, equivalente islâmico do japa hindu), o qual encara a sua oração secreta como 
um «vinho» (khamr), poderiam em princípio abster-se das orações gerais. Contudo, dizemos «em 
princípio» porque, na realidade, as preocupações de equilíbrio e de solidariedade, tão marcadas no 
Islão, levam a que a balança acabe por pender no sentido oposto. 

1 Muitos santos hindus não deram a menor importância à questão das castas, porém, nenhum deles 
pensou jamais em aboli-las. Quanto ao problema de saber se há ou não duas morais, uma para os 
indivíduos e outra para o Estado, teremos de responder pela afirmativa, muito embora com a 
reserva de que, consoante as circunstâncias internas ou externas, uma pode sempre vir a estender- 
se ao domínio da outra. Porém, em caso algum é permitido que o propósito de «não opor resistência 
ao malvado» se transforme em cumplicidade, traição ou suicídio. 
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logia não chega a ser total, pois o Profeta «amava as mulheres», não «a comida». O 

amor da mulher relaciona-se aqui com a nobreza e a generosidade, isto sem falar 

do seu simbolismo meramente contemplativo, o qual vai muito mais longe. 

/ 

E frequente censurar-se o Islão por ter expandido a sua fé pela espada, mas, 
assim falando, está-se a esquecer diversos factores: primeiro, que a persuasão 
desempenhou um papel bem mais importante do que a guerra no quadro da 
expansão global do Islão; segundo, que apenas os politeístas e os idólatras 
poderiam ser forçados a abraçar a nova religião 1 ; terceiro, que o Deus do Antigo 
Testamento não é um deus menos belicista que o Deus do Corão, muito pelo 
contrário; quarto, que a cristandade também se servia da espada, e isto desde o 
advento de Constantino. Pura e simplesmente, a questão que aqui se coloca é a 
seguinte: o emprego da força será realmente possível com vista à afirmação e à 
difusão de uma verdade vital?... Não há dúvida de que se torna necessário 
responder pela afirmativa, pois a experiência prova-nos que, no seu próprio 
interesse, há que recorrer por vezes à violência para com os irresponsáveis. Ora, 
uma vez que tal possibilidade existe, esta não pode deixar de se manifestar em 
determinadas circunstâncias concretas 2 , exactamente como sucede com a 
possibilidade inversa, a da vitória pela força inerente à própria verdade. Na 
prática, é a natureza interna ou externa das coisas que determina a opção entre 
estas duas possibilidades. Por um lado, o fim santifica os meios, por outro, os meios 
podem vir a profanar o fim, algo que significa que os meios se devem achar 
prefigurados na natureza divina. Assim, o «direito do mais forte» acha-se 
prefigurado na «selva», à qual nós incontestavelmente acabamos por pertencer, 
isto num certo grau e enquanto colectividades que somos. Contudo, não vemos na 
«selva» qualquer exemplo de um direito à perfídia e à baixeza, além de que, mesmo 
se tais traços se viessem aí a encontrar, a nossa dignidade humana deveria proibir- 
nos de deles comun- 


1 Esta atitude, pelo menos em larga medida, deixou de existir relativamente aos hindus quando se 
tomou consciência de que o hinduísmo não era o equivalente ao paganismo árabe, passando então 
a assimilar-se os hindus à «gente do Livro» (ahl el-Kitâb), ou seja, aos monoteístas semítico- 
ocidentais. 

2 Ao recorrer à violência contra os vendilhões do Templo, Cristo demonstrou que esta atitude não 
poderia ser excluída. 
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garmos. Nunca se deve confundir a dureza de certas leis biológicas com essa 
infâmia de que só o homem, por via da sua deiformidade pervertida, é realmente 
capaz 1 . 

De um certo ponto de vista, pode dizer-se que o Islão possui duas dimensões, 
uma «horizontal», a da vontade, a outra «vertical», a da inteligência. Designaremos 
a primeira dimensão pelo termo «equilíbrio» 2 e a segunda pelo termo «união». 
Essencialmente, o Islão é equilíbrio e união, não sublimando a priori a vontade 
pelo sacrifício, neutralizando-a antes pela Lei, ao mesmo tempo que põe o acento 
tónico no factor contempla- 


1 «Vemos príncipes muçulmanos e católicos, não só formarem alianças quando se trata de destruir 
o poderio de um correligionário perigoso, mas também ajudarem-se generosamente uns aos outros 
com vista a porem termo a desordens e a revoltas. Não sem um espantado abanar de cabeça, o 
leitor irá assim ficar a saber que, numa das batalhas pelo califado de Córdova, em 1010, foram 
forças catalãs que salvaram a situação e que, nessa ocasião, três bispos perderam a vida em defesa 
do «Príncipe dos Crentes»... Entre aqueles que o rodeavam, Al-Mançur contava com diversos 
condes, os quais se lhe tinham juntado mais as suas tropas, além de que a presença de guardas 
cristãos nas cortes andaluzas nada tinha de excepcional... Aquando da conquista de um território 
inimigo, as convicções religiosas da população eram respeitadas na medidas do possível. Basta 
lembrar que Mançur — habitualmente muito pouco escrupuloso —, por alturas do assalto a 
Santiago, preocupou-se em proteger contra toda a tentativa de profanação a igreja onde se achava 
o túmulo do Apóstolo e que, em muitos outros casos, os califas aproveitaram a ocasião para 
manifestar o seu respeito pelos objectos sagrados do inimigo. Pelo seu lado, os cristãos tiveram 
idêntica atitude em circunstâncias análogas. Assim, o Islão foi respeitado durante séculos nos 
países reconquistados, tendo sido apenas no século XVI que este passou a ser sistematicamente 
perseguido e exterminado por instigação de um clero que, além de fanático, se tornara entretanto 
demasiado poderoso. Durante toda a Idade Média, pelo contrário, a tolerância para com as 
convicções estrangeiras e o respeito pelos sentimentos do inimigo andaram a par das lutas 
incessantes entre Mouros e Cristãos, mitigando assim os rigores e as misérias da guerra e 
conferindo aos combates um carácter tão cavaleiresco quanto possível... Não obstante o abismo 
linguístico existente, o respeito pelo adversário, assim como a alta estima em que as suas virtudes 
eram tidas e, no âmbito da poesia de ambas as partes, a compreensão dos seus sentimentos acabava 
por se tornar uma espécie de elo nacional comum. Uma tal poesia, aliás, dá eloquente testemunho 
do amor ou da amizade que, para lá de todos os obstáculos, unia muitas vezes muçulmanos e 
cristãos» (Ernst Kühnel, Maurische Kunst, Berlim, 1924). 

2 O desequilíbrio também comporta um sentido positivo, muito embora indirectamente: toda a 
guerra santa é um desequilíbrio. Podem interpretar-se determinadas palavras de Cristo — «Eu não 
vim trazer-vos a paz» — enquanto forma de instituir o desequilíbrio com vista à união, pois o 
equilíbrio, esse, só Deus o poderá restifuir. 
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cão. As dimensões de «equilíbrio» e de «união» — a «horizontal» e a «vertical» — 

/ 

dizem simultaneamente respeito ao homem enquanto tal e à colectividade. E certo 
que não existe aí qualquer identidade, antes uma solidariedade que leva toda a 
sociedade a participar, à sua maneira e na medida das suas possibilidades, na via 
de união do indivíduo e vice-versa. Uma das mais importantes realizações de um 
tal espírito de equilíbrio reside precisamente no acordo entre a Lei relativa ao 
homem enquanto tal e a Lei relativa à sociedade. Em termos empíricos, a 
cristandade também aí terá conseguido chegar, designadamente pela força das 
circunstâncias, muito embora deixando subsistir certas «fissuras» e sem ter posto 
a priori o acento tónico na divergência entre os dois planos humanos e, por 
conseguinte, na respectiva harmonização. O Islão — voltamos a repeti-lo — é um 
equilíbrio determinado pelo Absoluto e disposto com vista ao Absoluto. Quanto ao 
equilíbrio em si — tal como o ritmo que o Islão concretiza, quer ritualmente através 
das orações canónicas, conformes à marcha do sol, quer «mitologicamente» através 
da série retrospectiva dos «Mensageiros» divinos e dos «Livros revelados» 1 —-, o 
equilíbrio, dizíamos, é a participação do múltiplo no Uno ou do condicionado no 
Incondicionado. Sem equilíbrio, não podemos — na base desta perspectiva — 

encontrar o centro e, sem este, não existe ascensão ou união possível. 

\ 

A semelhança de todas as civilizações tradicionais, o Islão é um «espaço» e 
não um «tempo». Para o Islão, o tempo mais não é que a putrefacção do «espaço». 
«Toda a época», predisse o Profeta, «será sempre pior que a precedente». Este 
«espaço», esta tradição invariável — à parte o pleno desenvolvimento e a 
diversificação das forma aquando da elaboração inicial da tradição —, rodeia a 
humanidade muçulmana como um símbolo, a exemplo do mundo físico que, 
invariável e imperceptivelmente, nos alimenta com o seu simbolismo. Por norma, 
a humanidade vive imersa num símbolo, símbolo que é uma indicação apontada 
ao Céu, uma abertura virada ao Infinito. A ciência moderna rompeu as fronteiras 
protectoras deste símbolo, acabando, por via disso, por destruir o próprio símbolo. 
Deste modo, aboliu essa indicação e essa abertura, tal como o mundo moderno, 


1 Se o equilíbrio visa o «centro», o ritmo, pelo seu lado, reporta-se mais especificamente à «origem», 
enquanto raiz qualitativa das coisas. 
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de um modo geral, rompe os espaços-símbolos que as civilizações tradicionais 
constituem. Aquilo a que ele chama a «estagnação» e a «esterilidade» representa, 
na realidade, a homogeneidade e a continuidade do símbolo 1 . Quando o 
muçulmano ainda fiel à sua autenticidade original diz aos progressistas: «Já só vos 
falta abolir a morte» ou quando pergunta: «Acaso podem impedir o sol de se pôr ou 
obrigá-lo a nascer?», ele está tão só a exprimir exactamente aquilo que, no fundo, 
constitui a própria essência da «esterilidade» islâmica., ou seja, um maravilhoso 
sentido da relatividade e, o que vem a dar no mesmo, um sentido de Absoluto pelo 
qual toda a sua vida se vem a pautar. 

A fim de se conseguir compreender as civilizações tradicionais em geral e o 
Islão em particular, há também que ter em conta o facto de que a norma humana 
ou psicológica é, para elas, não o homem médio mergulhado em plena ilusão, mas 
sim o santo desligado do mundo e devotado a Deus, pois apenas ele é inteiramente 
«normal», apenas ele, por via disso, tem pleno e total «direito à existência», donde 
uma certa falta de sensibilidade relativamente ao ser humano puro e simples. 
Porque essa mesma natureza humana é pouco sensível relativamente ao Soberano 
Bem, ela deve, na medida em que não possui o amor, possuir pelo menos o temor. 

Na vida de um povo, pode dizer-se que existem como que duas metades, uma 
constituindo o jogo da sua existência terrena, a outra a sua relação com o Absoluto. 
Ora, aquilo que determina o valor de um povo ou de uma civilização não é a 
literalidade do seu sonho terreno — pois tudo aqui nada mais é do que símbolo — 
, é antes a sua capacidade de «sentir» o Absoluto e, entre as almas privilegiadas, a 
capacidade de o conseguir alcançar. 


1 «Nem a índia, nem os pitagóricos praticaram a ciência actual, pelo que pretender isolar no seu 
seio os elementos de técnica racional, aqueles em que a nossa ciência se pode reconhecer, 
distinguindo-os dos elementos metafísicos, os quais nada têm a ver com ela, é uma operação 
arbitrária e violenta, totalmente contrária à verdadeira objectividade. Assim decantado, o interesse 
de Platão torna-se meramente anedótico, isto quando toda a sua doutrina consiste em inserir o 
homem na vida supratemporal e supradiscursiva do pensamento, de que as matemáticas, tal como 
o mundo sensível, podem ser os símbolos. Assim sendo, se os povos puderam, pois, passar sem a 
nossa ciência autónoma durante milénios, e isto sob todos os climas e latitudes, tal equivale a dizer 
que essa mesma ciência não é necessária e que, se surgiu bruscamente enquanto fenómeno de 
civilização num único local, foi tão-só para assim revelar a sua essência contingente» (Fernand 
Brunner, Science et Réalité, Paris, 1954). 
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Revela-se, pois, perfeitamente ilusório pretender pôr de parte esta dimensão de 

absoluto a fim de avaliar um mundo humano segundo critérios terrenos, 

comparando, por exemplo, esta ou aquela civilização material com uma outra 

qualquer. A distância de alguns milénios que separa a idade da pedra dos Peles- 

Vermelhas dos requintes materiais e literários dos Brancos nada é perante a 

inteligência contemplativa e as virtudes, únicos elementos em que o valor do 

homem se vem a forjar, em que a sua realidade permanente se vem a concretizar, 

em que essa qualquer coisa que nos permite realmente avaliá-lo, logo, avaliá-lo à 

face do Criador, se vem a consubstanciar. Acredita: que certos homens se acham 

«atrasados» em relação a nós, apenas porque o seu sonho terreno adopta modos 

mais «rudimentares» do que o nosso — mas, por isso mesmo, quantas vezes mais 

sinceros — denota uma «ingenuidade» bem maior do que acreditar que a terra é 

plana ou que um vulcão é um deus. A maior das ingenuidades está certamente em 

tomar o sonho por algo de absoluto, em lhe sacrificar todos os valores essenciais, 

em esquecer que o «sério» só começa para além do seu próprio plano, melhor 

dizendo, que, se de facto existe algum valor «sério» sobre a terra, é apenas em 

função do que está para além. 

/ 

E comum opor-se a civilização moderna, enquanto tipo específico de 
nensamento ou de cultura, às civilizações tradicionais, mas, assim agindo, está-se 
a esquecer que o pensamento moderno — ou a cultura a que dá origem — não 
passa de um simples fluxo indeterminado e, de certa forma, positivamente 
indefinível, visto que já não há nele qualquer princípio real, logo, oriundo do 
Imutável. O pensamento moderno não é uma doutrina entre tantas outras, pelo 
menos, não o é de uma forma definitiva, já que e apenas aquilo que cada fase 
concreta do seu desenvolvimento vem a exigir e nunca será mais do que aquilo que 
a ciência materialista e experimental dele fizer ou aquilo em que a máquina o 
transformar. Já não é o intelecto humano, é a máquina — ou a física, a química, a 
biologia — que decide aquilo que o homem é, aquilo que a inteligência é, aquilo 
que a verdade é. Em tais condições, o espírito depende cada vez mais do «clima» 
produzido pelas suas próprias criações, ao ponto de o homem deixar de saber julgar 
humanamente, isto é, em função de um absoluto que a própria substância da 
inteligência constitui. Perdendo-se assim num relativismo sem saída, deixa-se 
julgar, determinar, classificar pelas contingências 
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da ciência e da técnica; e, já incapaz de escapar à vertiginosa fatalidade que elas 
lhe impõem, não querendo, por outro lado, confessar o seu erro 1 , nada mais lhe 
resta senão abdicar da sua dignidade de homem, da sua liberdade. São a ciência e 
a máquina que, por seu turno, criam agora o homem; são elas inclusivé que «criam 
Deus», se assim nos podemos expressar 2 , pois o vazio deixado por Deus não pode 
permanecer um vazio; a realidade de Deus e a marca por si impressa na natureza 
humana exigem um sucedâneo de divindade, um falso absoluto que possa 
preencher o vazio de uma inteligência privada da sua substância. Na nossa época, 
fala-se muito em «humanismo», mas esquece-se que o homem, a partir do momento 
em que entrega as suas prerrogativas à matéria, à máquina, ao saber quantitativo, 
deixa de ser realmente «humano» 3 . 

Quando se fala de «civilização», confere-se normalmente a esta noção um 
desígnio qualitativo. Ora, a civilização só representa um valor na condição 
expressa de ser de origem supra-humana e de implicar, para o «civilizado», o 
sentido do sagrado: só é realmente civilizado o povo que possuir um tal sentido e 
dele souber viver. Caso nos objectem que semelhante reserva não tem em conta, 
em toda a sua extensão, o verdadeiro significado do termo e que um mundo 
«civilizado» sem religião é perfeitamente concebível, responderemos que, em tal 
caso, a «civilização» se torna indiferente, mais — visto não existir escolha legítima 
entre o sagrado e qualquer outra coisa —, que ela passa a ser a mais falaciosa das 
aberrações. O sentido do sagrado é fundamental para toda a civilização uma vez 
que é fundamental para o homem, pois o sagrado — o imutável e o inviolável, logo, 
o infinitamente majestoso — enraíza- se na própria substância do nosso es- 


1 Existe nisso como que uma perversão do próprio instinto de conservação, uma necessidade de 
consolidar o erro para se poder ter a consciência tranquila. 

2 As especulações theilhardianas dão testemunho flagrante de uma teologia que sucumbiu perante 
os microscópios e os telescópios, as máquinas e as suas consequências filosóficas e sociais — 
«queda» que estaria fora de causa se ai tivesse porventura havido, por ínfimo que fosse, o mais 
pequeno conhecimento intelectivo directo das realidades imateriais. Aliás, o lado «inumano» da 
dita doutrina é assaz revelador. 

3 A dimensão mais integralmente «humana» é a única capaz de dar ao homem as melhores hipóteses 
para o Além, sendo também, por via disso mesmo, a única que corresponde mais profundamente à 
sua própria natureza. 
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pírito e da nossa existência. O mundo é infeliz porque os homens vivem abaixo de 
si mesmos, estando o erro dos modernos em quererem reformar o mundo sem 
quererem nem poderem reformar o homem. E esta contradição flagrante, esta 
tentativa de construir um mundo melhor na base de uma humanidade pior, 
acabará necessariamente por redundar na própria abolição da dimensão humana 
e, por conseguinte, também da felicidade. Reformar o homem é voltar a ligá-lo ao 
Céu, é restabelecer o elo quebrado, é arrancá-lo ao reino da paixão, ao culto da 
matéria, da quantidade e da astúcia, é reintegrá-lo no mundo do espírito e da 
serenidade, diríamos mesmo, no mundo da razão suficiente. 

Nesta ordem de ideias — e visto haver pseudo-muçulmanos que não hesitam 

em qualificar o Islão de «pré-civilização» —, importa distinguir entre a «pedra», a 

«decadência», a «degenerescência» e o «desvio». Toda a humanidade se «perdeu» na 

/ 

sequência da expulsão do Eden, assim como, mais particularmente, pelo facto de 
se ter comprometido na via da «idade go ferro». Certas civilizações são 
«decadentes», caso da maior parte dos mundos tradicionais do Oriente na época da 
expansão ocidental 1 . Grande numero de tribos bárbaras são «degeneradas», sendo- 
o mais ou menos consoante o seu próprio grau de barbárie. Quanto à civilização 
moderna, essa acha-se «desviada», vindo esse mesmo desvio a combinar-se cada 
vez mais com uma verdadeira decadência, facto particularmente tangível no 
domínio da literatura e da arte. Deste modo, não teríamos qualquer relutância em 
falar de «pós-civilização», isto para responder ao qualificativo por nós mencionado 
algumas linhas atrás. 

Chegados a este ponto, coloca-se aqui uma questão, talvez um pouco à 
margem do nosso tema genérico, mas, não obstante, claramente relacionada com 
ele, já que, ao falar de Islão, se torna necessário falar de tradição e que, ao 
ocuparmo-nos desta, importa dizer aquilo que ela de facto não 


1 Contudo, não foi esta decadência que as tornou «colonizáveis», mas sim, pelo contrário, t seu 
carácter normal, o qual excluía o «progresso técnico». O Japão, que nada tinha de decadente, não 
conseguiu resistir melhor que outros países ao primeiro embate das armas ocidentais. Importa 
acrescentar que, nos nossos dias, a antiga oposição Ocidente-Oriente, designadamente no plano 
político, já quase não se verifica em lado algum ou, quando chega realmente a verificar-se, é tão-só 
no interior das próprias nações, pois, fora delas, as oposições existentes mais não são que meros 
confrontos entre diferentes variantes do espírito moderno. 
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é: em termos práticos, que significa a exigência, tantas vezes formulada nos nossos 
dias, de que a religião deve orientar-se para o domínio do social?... Isso quer dizer, 
muito simplesmente, que ela deve orientar-se para as máquinas, que a teologia — 
para nos exprimirmos sem rodeios — deve tornar-se fiel serva da indústria. Sem 
dúvida que sempre houve problemas sociais, derivados, por um lado, dos abusos 
devidos ao declínio humano, à perda da graça, e, por outro, à existência de grandes 
colectividades constituídas por grupos de condições desiguais. Contudo, na Idade 
Média — que, do seu ponto de vista específico, estava longe de ser uma época ideal 
—, e até mesmo bastante mais tarde, o artesão retirava boa parte da sua felicidade 
de um trabalho ainda humano e de uma ambiência ainda conforme a um dado 
génio étnico e espiritual. Seja como for, o operário moderno existe e a verdade diz- 
lhe respeito. Em primeiro lugar, ele tem de compreender que não há o menor 
sentido em reconhecer à qualidade de «operário», qualidade perfeitamente factícia, 
um carácter de categoria intrinsecamente humana, pois os homens que forem de 
facto operários podem pertencer a não importa que categoria natural. 
Seguidamente, que toda a situação externa é meramente relativa, que o homem 
continua a ser sempre o homem. Além disso, que a verdade e a vida espiritual 
podem adaptar-se, graças à sua universalidade e carácter imperativo, a todo o tipo 
de situação, seja ela qual for. E tanto assim é que, na sua base, o pretenso 
«problema operário» se resume, pura e simplesmente, ao problema do homem 
colocado em determinadas circunstâncias, logo, e mais uma vez, do homem 
enquanto tal. Por fim, que a verdade nunca poderia exigir que nos deixássemos 
oprimir, no caso vertente por forças que, também elas, se limitam a servir as 
máquinas, tal como também não nos permite fundamentar as nossas 
reivindicações na inveja, a qual em caso algum poderia ser a medida das nossas 
necessidades. E falta ainda acrescentar que, caso todos os homens obedecessem à 
lei profunda inscrita na condição humana, não mais haveria quaisquer problemas, 
fossem eles sociais ou humanos em geral. Abstracção feita da questão de saber se 
é ou não possível reformar a humanidade — algo que, na realidade, é 
perfeitamente impossível —, importa, de qualquer das formas, reformarmo-nos a 
nós mesmos, nunca acreditando que as realidades interiores sejam de somenos 
importância para o equilíbrio do mundo. Importa sabermo-nos precaver tanto de 
um optimismo qui- 
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mérico quanto do desespero, pois o primeiro é contrário à realidade efêmera do 
mundo em que vivemos e o segundo à realidade eterna que trazeres já dentro de 
nós, único factor capaz de tornar inteligível a nossa condição humana e terrena. 

Segundo um provérbio árabe que reflecte a atitude do muçulmano perante 
a vida, «de Deus é o vagar, de Satã a pressa» 1 , algo que nos leva i tecer a seguinte 
reflexão: como as máquinas devoram o tempo, o homem roderno anda sempre 
apressado, pelo que, dada esta perpétua falta de tempo criar nele reflexos de 
pressa e de superficialidade, o homem moderno acaba por assumir tais reflexos — 
que compensam outros tantos desequilíbrios — enquanto manifestações de 
superioridade, vindo no fundo a desprezar o homem antigo, de hábitos «idílicos», e 
sobretudo o velho Oriental, de passo vagaroso e longo turbante enrolado. Dada a 
falta de experiência concreta, de conhecimento directo, já não nos é possível fazer 
uma ideia de qual fosse o conteúdo qualitativo do «vagar» tradicional ou Je como é 
que «sonharia» a gente de outrora. Assim, contentamo-nos com e caricatura, o que 
é bem mais simples e cómodo, exigindo, aliás, um ilusório instinto de conservação. 
Se as preocupações sociais — evidentemente de base material — determinam em 
tão larga medida o espírito da nossa época, isso não se deve apenas às 
consequências sociais do fenómeno do maquinismo e às condições desumanas por 
si geradas, deve-se tgualmente à ausência de uma atmosfera contemplativa, e isto 
não obstante tal ser indispensável à felicidade dos homens, seja qual for o seu 
«padrão de vida», para empregar aqui uma expressão tão bárbara quanto 
corrente 2 . 


1 Festina lente, como diziam os Antigos. 

2 Chama-se «fuga às responsabilidades» ou Weltflucht — em inglês, escapism — a toda e qualquer 
atitude contemplativa, logo, a toda e qualquer recusa em situar a verdade total e o sentido da vida 
na agitação do mundo exterior. Adorna-se com o nome de «responsabilidade» a dedicação 
hipocritamente utilitária ao mundo, havendo uma curiosa pressa em ignorar que a fuga, mesmo 
supondo que se tratasse apenas disso, nem sempre corresponde a uma atitude falsa. 
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* 


Ao falar da lentidão dos ritmos tradicionais 1 , aludimos mais atrás ao 
turbante. Aproveitando a ocasião, importa determo-nos um pouco nesse aspecto. A 
associação de ideias entre o turbante e o Islão está longe de ser fortuita. «O 
turbante», disse o Profeta, «constitui uma fronteira entre a fé e a descrença». Ou 
ainda: «A minha comunidade jamais perderá a graça divina enquanto observar o 
uso dos turbantes». Costumam também citar-se os seguintes ahâdith : 1) «No Dia 
do Juízo, o homem receberá uma auréola de luz por cada volta de turbante 
(. Kawrah ) em torno da cabeça»; 2) «Usai turbante, pois assim crescereis em 
generosidade». Aquilo que aqui desejamos salientar é o facto de o turbante ser 
suposto conferir ao crente uma espécie de gravidade, de consagração e bem assim 
de majestosa humildade 2 . Ele resguarda-o das criaturas caóticas e dispersas — os 
«errantes ( dâllün ) da Fâtihah» —, fixando-o num eixo divino — a «via da rectidão» 
(< eç-çirât el-mustaqim) da mesma prece — e destinando-o assim à contemplação. 
Numa palavra, o turbante, à semelhança de um peso celeste, opõe-se a tudo quanto 
é profano e vão. Como, para nós, é na cabeça — no cérebro — que se situa o plano 
da nossa opção entre o verdadeiro e o falso, o durável e o efémero, o real e o ilusório, 
o grave e o útil, é precisamente esta que deverá ostentar a marca dessa opção. O 
símbolo material é assim suposto reforçar a consciência espiritual, tal como 
sucede, de resto, com todo o toucado religioso ou até mesmo com toda a veste 
litúrgica ou meramente tradicional. De certa forma, o turbante como que «envolve» 
o pensamento, sempre disposto à dispersão, ao esquecimento e à infidelidade, 
lembrando um pouco o aprisionamento sagrado da natureza 


1 Vagar que não exclui a rapidez sempre que esta decorre das propriedades naturais das coisas ou 
resulta naturalmente das circunstâncias concretas, facto que implica o seu acordo com os 
simbolismos e com as atitudes espirituais correspondentes. Está na natureza do cavalo poder 
correr, uma «fantasia» musical desenrola-se com celeridade, um golpe de espada deve ser rápido 
como o relâmpago, uma decisão salutar importa ser tomada sem tardança. Do mesmo A modo, 
também as abluções antes da oração exigem ser feitas com presteza. 

2 No Islão, é hábito representar os anjos e todos os profetas usando turbantes, por vezes de cores 
diferentes consoante o simbolismo adoptado. 
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passional e deífuga 1 . A Lei corânica faz-se eco da necessidade do restabelecimento 
de um equilíbrio primordial perdido, donde o seguinte hadith : «Usai turbantes, 
distinguir-vos-eis assim dos povos («desequilibrados») que vos precederam» 2 . 

Impõem-se ainda aqui algumas breves palavras sobre o uso do véu por parte 
da mulher muçulmana. O Islão separa com extrema rigidez o mundo do homem do 
mundo da mulher, a colectividade no seu conjunto da família singular, seu núcleo 
primordial, a rua, espaço aberto, do lar, espaço fechado, tal como separa com 
idêntica rigidez a sociedade do indivíduo e o exoterismo do esoterismo. O lar — à 
semelhança da mulher que o encarna — possui um carácter inviolável, logo, 
sagrado. De certa forma, a mulher encarna mesmo o próprio esoterismo, 
designadamente em virtude de certos aspectos da sua natureza e função. A 
«verdade esotérica» — a haqlqah — é «sentida» como uma realidade «feminina», 
algo que também sucede, aliás com a barakah. De resto, o véu e a reclusão da 
mulher acionam-se com a fase cíclica final que hoje em dia vivemos — e em que as 
paixões e a malícia se tornam cada vez mais dominantes —, apresentando uma 
certa analogia com a interdição do vinho e a ocultação dos mistérios. 


* 


Entre os mundos tradicionais, não existem apenas diferenças de perspetiva 
e de dogma, existem também diferenças de temperamento e de 


1 São Vicente de Paula, ao criar a touca das filhas da Caridade, tinha por intenção impor no tocante 
a estas uma espécie de reminiscência do isolamento monástico. 

2 O ódio do turbante, assim como o do «romântico», do «pitoresco», do «folclórico», explica-se pelo 
facto de os mundos «românticos» serem precisamente aqueles onde Deus ainda é verosímil. Quando 
se pretende abolir o Céu, é lógico começar por criar uma ambiência que leve a que as coisas 
espirituais surjam como corpos estranhos. Para se poder afirmar com sucesso que Deus é irreal, 
importa erigir em torno do homem uma falsa realidade, a qual será forçosamente desumana, pois 
só o desumano pode excluir Deus. Aquilo que está em causa é falsificar a imaginação, logo, matá- 
la. A mentalidade moderna representa o mais prodigioso exemplo de falta de imaginação que se 
possa conceber. 
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gosto. Deste modo, o temperamento europeu suporta mal esse modo de expressão 
que o exagero é, ao passo que, para um Oriental, a hipérbole é uma forma de fazer 
sobressair uma ideia ou uma intenção, de marcar o sublime ou de exprimir o 
indiscritível, caso da aparição de um anjo ou da emanação irradiante de um santo. 
O Ocidental dedica-se por inteiro à exactidão dos factos, mas a sua notável falta 
de intuição das «essências imutáveis» (ayân thâbitah ) serve de contrapeso, 
reduzindo assim em muito o alcance do seu espírito observador. O Oriental, pelo 
contrário, possui o sentido da transparência metafísica das coisas; porém, tende a 
negligenciar com demasiada facilidade — certa ou erradamente, conforme os casos 
— a exactidão dos factos terrenos, pois, para ele, o símbolo sobrepõe-se à 
experiência. 

A hipérbole simbobsta explica-se em parte na base do seguinte princípio: 
entre a forma e o seu conteúdo, não há apenas analogia, há também oposição. 
Assim, se a forma — ou a expressão — deve normalmente ser a imagem daquilo 
que transmite, ela também pode, em virtude da distância existente entre o 
«exterior» e o «interior», vir a ser «negligenciada» em prol do puro conteúdo, ou, 
dito de outro modo, como que «quebrada» pelo excesso deste último. O homem que 
só se dedica ao plano «interior» pode não ter assim qualquer consciência das formas 
externas e inversamente. Deste modo, um dado homem pode parecer sublime 
porque é santo, um outro pode parecer digno de dó pela mesma razão. E aquilo que 
é verdade para os homens é-o igualmente para os seus livros e discursos. O preço 
a pagar pela profundidade ou pelo sublime é, por vezes, uma falta de sentido crítico 
quanto às aparências, o que não quer dizer, claro está, que as coisas devam ser 
assim, uma vez que tal caso mais não é que mera possibilidade paradoxal. Por 
outras palavras, o exagero piedoso, quando constitui um extravasar de evidência 
e de sinceridade, tem o «direito» de não se dar conta de que desenha mal, sendo 
ingrato e desproporcionado censurar-lho. Tanto a piedade quanto a veracidade 
exigem que saibamos ver a excelência da intenção e não a fraqueza da expressão, 
sempre que uma tal alternativa se vier a colocar. 

* 


Os pilares ( arkân ) do Islão são os seguintes: o duplo testemunho de fé 
( shahâdatân ), a oração canónica, repetida cinco vezes ao dia ( çalât ), o je- 
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jum deRamadão ( çiyâm,çawn ), o dízimo ( zakât ), a peregrinação ( hajj ). Por vezes, 
acrescenta-se ainda a guerra santa (jihâd ), a qual possui um carácter mais ou 
menos acidental visto que depende das circunstâncias 1 . Quanto a ablução (wudhü 
ou ghusl, conforme os casos), esta não é mencionada separadamente, uma vez que 
constitui uma das condições da orarão A Shahâdah, como já vimos mais atrás, 
indica em última análise — e é o seu sentido mais universal que aqui nos interessa 
— o discernimento entre o Real e o irreal. Depois, na sua segunda parte, a ligação 
entre Deus e o mundo, isto sob a dupla relação da origem e do fim, pois olhar as 
rctsas separadamente de Deus é já manifestação de descrença ( nifâq , shirk ou kufr, 
conforme os casos). Quanto à oração, esta integra o homem no ritmo e — devido à 
sua orientação ritual, com a Caaba por ponto de referência — na ordem centrípeta 
da adoração universal. As abluções que precedem a oração devolvem virtualmente 
o homem ao estado primordial e, de uma certa maneira, ao Ser puro. O jejum 
resguarda-nos do fluxo contínuo e devorador da vida carnal, introduzindo na nossa 
própria carne uma espécie de morte e de purificação 2 . A esmola vence o egoísmo e 
a avareza, materializa a solidariedade entre todas as criaturas, sendo como que 
um jejum da alma, tal como o jejum propriamente dito é uma esmola do coerpo. A 
peregrinação prefigura a viagem interior em direcção à Caaba do coração, 
purificando a comunidade tal como a circulação sanguínea, ao passar pelo coração, 
purifica o corpo. Finalmente, a guerra santa, sempre do ponto de vista em que aqui 
nos colocamos, é uma manifestação exterior e colectiva do discernimento entre a 
verdade e o erro, sendo como que o complemento centrífugo e negativo da 
peregrinação — o complemento, não o seu contrário, visto permanecer ligada ao 
centro e, pelo seu conteúdo religioso, possuir um carácter positivo. 

Voltemos então a resumir as características essenciais do Islão, 
designadamente sob a óptica que aqui nos importa. Em condições normais, o Islão 
impressiona pelo carácter inabalável da sua convicção, e bem assim pela 


1 O mesmo vem a suceder no plano do microcosmo humano, tanto no respeitante à inteligência 
quanto à vontade: na ausência de um objecto concreto, nem a veleidade nem o discernimento se 
podem exercer. 

2 O Ramadão está para o ano muçulmano como o domingo está para a semana judaico-cristã. 
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combatividade da sua fé. Estes dois aspectos complementares, o primeiro interior 
e estático, o segundo exterior e dinâmico, derivam essencialmente de uma 
consciência do Absoluto, a qual, por um lado, torna a dúvida inacessível e, por 
outro, afasta o erro com firme determinação 1 . O Absoluto — ou a consciência do 
Absoluto — gera assim na alma as qualidades da rocha e do raio, representadas, 
num caso, pela Caaba, que constitui o centro, no outro, pela espada da guerra 
santa, que delimita a periferia. No plano espiritual, o Islão põe o acento tónico no 
conhecimento, visto ser este que concretiza o máximo de unidade, nomeadamente 
no sentido de romper a ilusão da pluralidade e de ultrapassar a dualidade sujeito- 
objecto. O amor é uma forma e um critério do conhecimento unitivo ou, de um outro 
ponto de vista, ainda uma etapa em direcção a este. No plano terreno, o Islão busca 
o equilíbrio, pondo cada coisa no seu devido lugar enquanto, por outro lado, 
estabelece uma distinção clara entre o indivíduo e a colectividade, muito embora, 
em simultâneo, não deixe de ter em conta a sua solidariedade recíproca. El-islâm 
é a condição humana-equilibrada em função do Aboluto, tanto na alma quanto na 
sociedade. 

O fundamento da ascensão espiritual está em que Deus é puro Espírito e 
que o homem, fundamentalmente, se lhe assemelha pela inteligência. O homem 
orienta-se para Deus mediante aquilo que, em si mesmo, é mais conforme a Deus, 
ou seja, o intelecto, o qual é ao mesmo tempo penetração e contemplação, tendo por 
conteúdo «sobrenaturalmente natural» o Absoluto, o Absoluto que ilumina e que 
liberta. O carácter de uma dada via depende de qual a definição prévia do homem: 
se o homem é paixão — tal como o pretende, em termos genéricos, a perspectiva 
global do Cristianismo 2 —, a via é sofrimento; se é desejo, a via é renúncia; se é 
vontade, a via é esforço; se é inteligência, a via é discernimento, concentração e 
contemplação. Mas, noutros termos, também poderíamos dizer que a via é isto ou 
aquilo «na medida em que» — e não «porque» — o homem 


1 Nesta perspectiva, o erro está na negação do Absoluto, na atribuição do carácter absoluto a algo 
de relativo ou de contingente, inclusivé no facto de se admitir mais de um Absoluto. No entanto, há 
que não confundir esta intenção metafísica com as associações de idéias a que pode dar lugar na 
consciência dos muçulmanos, pois o sentido de tais associações pode ser meramente simbólico. 

2 Mas sem que haja aqui qualquer restrição de princípio. 
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Possui esta ou aquela natureza, algo que permite compreender o porquê de a 
espiritualidade muçulmana, fundamentando-se embora no mistério do 
conhecimento, não deixando por isso de comportar igualmente a renúncia e o amor. 

O Profeta disse: «Aquilo que Deus criou de mais nobre foi a inteligência, pelo 
que a Sua cólera recairá sobre todo aquele que a desprezar». Do mesmo modo, 
afirmou ainda: «Deus é belo, pelo que ama a beleza». Estas duas sentenças 
caracterizam perfeitamente o Islão: para ele, o mundo é um enorme livro repleto 
de «signos» ( âyât ) ou de símbolos — de elementos de beleza —-, sinais que falam ao 
nosso entendimento e se dirigem «àqueles que sabem compreender». O mundo 
compõe-se de formas, sendo estas como que os resíduos de uma música celeste 
assim congelada. Ora, o conhecimento ou a santidade fundem o nosso próprio 
congelamento, libertam a melodia interior 1 . Importa lembrar aqui o versículo 
corânico onde fala de «pedras de onde brotam riachos», enquanto que há corações 
mais duros do que pedras», facto que permite estabelecer uma aproximação com 
«a água viva» de Cristo e com os «rios de água viva» que, segundo o Evangelho, «se 
escapam dos corações» dos santos 2 . 

Estes «riachos» ou estas «águas vivas» acham-se para além das 
cristalizações formais e separativas, pertencendo antes ao domínio da «verdade 
essencial » ( haqiqah ) a que a «via» ( tariqah ) acaba por conduzir — partindo da 
estrada comum» (sharVah) que a Lei geral representa —, pelo que, a este nível, a 
verdade já não é um sistema de conceitos, sistema esse, aliás, intrinsecamente 
adequado e indispensável, mas sim um simples «elemento» como a água ou o fogo. 
E isto permite-nos passar de imediato a uma outra consideração: se existem 
religiões diversas — falando cada uma delas, por definição, 


1 Os cantos e danças dos dervixes são antecipações simbólicas, logo, espiritualmente eficazes, dos 
ritmos da imortalidade, além de também serem — o que vem a dar no mesmo — gotas do néctar 
divino que corre secretamente nas artérias de toda a coisa criada. Aliás, isso constitui igualmente 
um bom exemplo de uma certa oposição existente entre as ordens esotérica e exotérica, oposição 
que, incidentalmente, não pode deixar de se produzir: assim, a música e a dança acham-se proscrita 
pela Lei comum, porém, o esoterismo serve-se delas assim como o simbolismo do vinho, logo, de 
uma bebida proibida. Nada há aí de absurdo, pois, sob uma dada relação concreta, o mundo vem 
igualmente a opor-se a Deus, muito embora sem deixar por isso de ser «feito à sua imagem e 
semelhança». O exoterismo segue a «letra», o esoterismo a «intenção divina». 

2 Jalal el-Din Dumi: «O mar que eu sou afogou-se nas suas próprias ondas. Estranho mar, estranho 
mar sem limites que eu sou!» 
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uma linguagem absoluta e, consequentemente, exclusiva —, isso deve-se a que a 
diferença entre as religiões corresponde exactamente, por analogia, à diferença 
entre os indivíduos humanos. Por outras palavras, se as religiões são verdadeiras 
é porque foi Deus quem, de cada vez, falou através delas, de maneira que, se elas 
são diversas, isso se deve apenas ao facto de Deus ter falado com linguagens 
diversas, em conformidade com a diversidade dos receptáculos. Finalmente, se elas 
são absolutas e exclusivas, isso é porque, em cada uma delas, Deus disse: «Eu». 
Semelhante tese, sabemo-lo muitíssimo bem, pois é algo que está, aliás, na ordem 
natural das coisas, não é aceitável no plano das ortodoxias exotéricas 1 , contudo, é- 
o sem qualquer dúvida no plano da ortodoxia universal, essa mesma de que 
Mohyddin ibn Arabi, o grande porta-voz da gnose no Islão, deu testemunho nos 
seguintes termos: «O meu coração abriu-se a todas as formas, tornou-se uma 
pastagem para as gazelas 2 e um convento de monges cristãos, um templo de ídolos 
e a Caaba do peregrino, as tábuas da Tora e o livro do Corão. Eu pratico a religião 
do Amor 3 . Seja em que direcção for que as suas caravanas 4 avancem, a religião do 
Amor será a minha religião e a minha fé» ( Tarjumân el-ashwâq) 5 . 


1 Este termo assinala uma limitação; contudo, não contém a priori qualquer censura, sobretudo 
sendo as bases humanas aquilo que continuam a ser. 

2 As «gazelas» são estados espirituais. 

3 Não se trata de mahabbah no sentido psicológico ou metodológico, mas sim de «verdade vivida» e 
de «atracção divina». O «amor» opõe-se aqui às «formas», formas que são supostas ser «frias» e 
«mortas». «A letra mata», disse igualmente São Paulo, enquanto que «o espírito vivifica». «Espírito» 
e «amor» são aqui sinónimos. 

4 Literalmente, «os seus camelos». A semelhança das «gazelas», os «camelos» figuram aqui reali¬ 
dades do espírito, representando as consequências internas e externas — ou as modalidades 
dinâmicas — do «amor», ou seja, da «consciência essencial». 

5 Do mesmo modo, Jalal el-Din Rumi afirma nas suas quadras: «Se a imagem do nosso Bem-Amado 
se acha no templo dos ídolos, então é um erro total e absoluto continuar a andar à volta da Caaba. 
Se a Caaba foi privada do seu perfume próprio, então ela é uma sinagoga. E se sentirmos na 
sinagoga o perfume da união com Ele, então ela é a nossa Caaba». Um tal universalismo é também 
enunciado no Corão, designadamente nos seguintes versículos: «A Deus pertencem o Oriente e o 
Ocidente. Para onde quer que vos volteis, aí estará a Face de Deus» (II, 115). — «Diz: Invocai Alá 
ou invocai Er-Rahman, pois, seja qual for o nome sob o qual O invoqueis, a Ele (Deus) pertencem 
os nomes mais belos» (XVII, 110). No caso deste último versículo, os Nomes divinos podem querer 
significar as perspectivas espirituais, logo, as religiões. Estas são como as contas do rosário, sendo 
a gnose o seu cordão, a essência una que as travessa a todas. 
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0 CORÃO E A SUNA 



0 Corão é a grande teofania do Islão, apresentando-se como um 

«discernimento» (furqân ) entre a verdade e o erro 1 . Num certo sentido, todo o Corão 

— de que um dos nomes é precisamente El-Furqân («o Discernimento») — é uma 

espécie de paráfrase — múltipla do discernimento fundamental, a Shahâdah, 

consistindo todo o seu conteúdo, ao fim e ao cabo, na afirmação de que «veio a 

/ 

Verdade e o erro (el-bâtil ,o inútil, o inconsistente) desvaneceu-se. E certo que o 
erro é efémero» 2 (Corão, XXVII, 73)*. 

Antes de considerar a mensagem, iremos começar por falar da sua forma e 
dos princípios que a determinam. Um poeta árabe pretendia outrora poder 
escrever um livro superior ao Corão, cuja qualidade e excelência contestava, até 
mesmo do simples ponto de vista do estilo. Um tal juízo, identemente contrário à 
tese tradicional do Islão, apenas tem explicação no caso de um homem ignorante 
de que a excelência de um livro sagrado não é a priori de ordem literária. Com 
efeito, há inúmeros textos que, 


1 A este respeito, é significativo que no Islão o próprio Deus seja muitas vezes chamado de El-Haqq 
(«a Verdade»). Anâ El-Haqq, «eu sou a Verdade», dirá El-Hallaj, e não «eu sou o Amor». 

2 Ou ainda: «... Nós (Alá) lançamos a Verdade contra o erro, ela esmaga-o, e ei-lo (o erro) cue logo 
se dissipa!» (Corão, XXI, 18). 

* A semelhança do que dissemos atrás (cf. pág. 27), as discrepâncias de fixação de texto entre a 
edição francesa e as edições portuguesas voltam aqui a verificar-se. Neste caso, aliás, nem sequer 
podemos informar o leitor de qual o versículo ou a surata correspondentes no texto das edições 
portuguesas, pois foi em vão que o tentámos descobrir. (N. do T.) 
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muito embora contendo em si um evidente sentido espiritual a par de uma clareza 
lógica aliada ao poder da linguagem ou à graça da expressão, não possuem, 
contudo, qualquer carácter sagrado. Quer isto dizer que as Escrituras sagradas 
não são sagradas por via do assunto tratado ou da forma como este aí é tratado, 
mas sim em virtude do seu grau de inspiração ou, o que vem a dar no mesmo, em 
função da sua proveniência divina, pois é esta que determina o conteúdo do livro e 
não o inverso. O Corão — tal como a Bíblia — pode falar de uma série de coisas 
além de Deus, como, por exemplo, do diabo, da guerra santa ou das leis de sucessão, 
sem nada perder por isso do seu carácter sagrado, isto enquanto outros livros 
podem tratar de Deus e de mil temas sublimes sem serem por isso Palavra divina. 

Para a ortodoxia muçulmana, o Corão apresenta-se, não só como a Palavra 
incriada de Deus — muito embora exprimindo-se através de elementos criados, 
tais como as palavras, os sons, as letras —, mas também como o modelo por 
excelência da perfeição da linguagem. Visto de fora, contudo, e à parte 
sensivelmente o seu último quarto, cuja forma é altamente poética — muito 
embora sem ser poesia —, este livro surge como uma espécie de colectânea mais 
ou menos ininteligível, de sentenças e narrativas. O leitor não avisado, quer leia o 
texto numa tradução quer no próprio árabe, esbarra com múltiplos pontos 
obscuros, com repetições, com tautologias, e bem assim, em quase todas as suratas 
mais longas, com uma espécie de aridez, de secura, sem sequer ter, ao menos, o 
«consolo sensível» da beleza sonora que se liberta da leitura ritual e salmodiada. 
Mas tais dificuldades são dificuldades que, em maior ou menor grau, se vêm a 
encontrar na maioria das Escrituras sagradas* . A aparente incoerência de tais 


1 Existem dois modos ou graus de inspiração principais — um directo, o outro indirecto —, 
representados, no Novo Testamento, no respeitante ao primeiro modo, pelas palavras de Cristo e 
pelo Apocalipse, e, no respeitante ao segundo, pelas narrativas evangélicas e pelas Epístolas. O 
judaísmo exprime esta diferença comparando a inspiração de Moisés a um espelho luminoso e a 
dos outros Profetas a um espelho obscuro. Entre os Livros hindus, os textos de inspiração 
secundária (smrití) revelam-se, regra geral, mais acessíveis e de aparência mais homogénea que o 
Veda, o qual provém da inspiração directa ( shruti ), facto que demonstra bem que a inteligibilidade 
imediata e a beleza facilmente apreensível de um dado texto não constituem, de modo algum, 
quaisquer critérios de inspiração ou de grau de inspiração. 
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Textos 1 — como é o caso do «Cântico dos Cânticos» ou de certas passagens de São 

Paulo — tem sempre a mesma causa, ou seja, a incomensurável desproporção 

entre o Espírito, por um lado, e os limitados recursos da linguagem humana, por 
/ 

outro. E como se a pobre e coagulada linguagem dos mortais, sob a formidável 

pressão da Palavra celeste, se despedaçasse em mil pedaços ou como se Deus, para 

exprimir mil verdades, apenas dispusesse de uma dezena de palavras, facto que O 

obrigaria assim a alusões pesadas de sentido, a elipses, a condensações, a sínteses 

simbólicas. Uma Escritura sagrada — e não esqueçamos que, para o Cristianismo, 

essa Escritura não é apenas o Evangelho, mas sim a Bíblia na globalidade dos seus 

enigmas e aparências de escândalo —, uma Escritura sagrada, dizíamos, é uma 

totalidade, uma imagem diversificada do Ser, diversificada e transfigurada em 

* 

vista do receptáculo humano. E uma luz que deseja tornar-se visível ao barro ou 
tomar deste a própria forma. Mais ainda, é una verdade que, devendo dirigir-se a 
seres feitos de barro ou de ignorância, não dispõe de outro meio de expressão que 
não seja a própria substância do erro natural de que a nossa alma se compõe 2 . 

«Deus fala com concisão», como dizem os rabinos, algo que também permite 
explicar as audaciosas elipses, incompreensíveis à primeira vista, í rvrr. assim as 
sobreposições de sentidos, tudo casos em que as Revelações 


1 Foi esta epiderme de «incoerência» da linguagem corânica — e não a gramática ou a sintaxe — 
que o poeta atrás mencionado julgou dever censurar. O estilo dos Livros revelados é sempre 
normativo. Goethe caracterizou bastante bem o perfil dos textos sagrados: «Como a abóbada 
celeste, o teu canto gira sobre si mesmo, com o fim e o princípio sempre perfeitamente idênticos» 
(Westõstlicher Divan). 

2 No seu Kitâb fihi mâ, Jalal el-Din Rumi afirma: «O Corão é como uma jovem recém-casada: mesmo 
que tentes tirar-lhe o véu, ela não se desvendará perante ti. Se te pões a discutir o Corão, nada 
descobrirás, alegria alguma chegarás assim a alcançar. E o Corão recusa dar-se-te porque tentaste 
retirar-lhe o seu véu. Ao recorrer à astúcia, tornando-se feio e indesejável a teus olhos, é como se 
te dissesse: «Eu não sou aquele que amas». Ele pode, pois, revelar-se sob as mais diversas 
aparências». Segundo Santo Agostinho e outros Doutores da igreja — Pio XII lembra-o na encíclica 
Divino affante —, «Deus semeou propositadamente os Livros Santos de inúmeras dificuldades, 
livros que ele mesmo inspirou, a fim de nos estimular assim a lê-los e sondá-los com tanto maior 
atenção, obrigando-nos, além do mais, à prática da humildade pela constatação salutar da limitada 
capacidade da nossa inteligência». 
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costumam ser férteis 1 . Além do mais, acontece que, para Deus, e esse aspecto 
constitui um princípio crucial, a verdade reside na eficácia espiritual ou social da 
palavra ou do símbolo, não na exactidão factual quando esta se pode revelar 
psicologicamente inoperante ou até mesmo nociva. Deus deseja salvar de 
preferência a informar, pois ele visa a sabedoria e a imortalidade, não o saber 
exterior, quando não mesmo a curiosidade. Cristo chamou ao seu corpo «Templo», 
facto que pode parecer espantoso quando se pensa que semelhante termo 
designava a priori, e aparentemente com muito maior razão, um edifício em pedra. 
Porém, enquanto receptáculo do Deus vivo — visto que Cristo veio enquanto tal — 
, o templo de pedra era muito inferior a Cristo, além de que, na realidade, o nome 
«Templo» adequava-se com muito mais propriedade a Cristo do que ao edifício, 
erguido que fora pelas mãos dos homens. Diremos mesmo que o Templo, tanto o 
de Salomão como o de Herodes, mais não era que a imagem do corpo de Cristo, pois 
para Deus a sucessão temporal não tem qualquer significado. Deste modo, as 
Escrituras sagradas deslocam, por vezes, palavras, quando não mesmo factos, do 
seu contexto original, em função de uma verdade superior de que os homens não 
se conseguem aperceber. Nos Livros revelados, contudo, não há apenas as suas 
dificuldades intrínsecas a ter em conta, há igualmente a questão do seu 
distanciamento no tempo e das diferenças de mentalidade, variáveis conforme as 
épocas, ou, dito de outra forma, a desigualdade qualitativa das fases do ciclo 
humano. Na sua origem — quer se tratasse da época dos Rishis ou de Maomé —-, 
a linguagem era outra, assaz diversa da dos nossos dias. As palavras não se 
achavam gastas, continham infinitamente mais do que tudo quanto agora 
possamos adivinhar. De tão evidentes, havia muitas coisas para o leitor antigo que 
dispensavam qualquer comentário, mas que teriam de ser posteriormente 
explicitadas — e não «sobrecarregadas» 2 . 

Um texto sagrado, com as suas aparentes contradições e pontos obscu- 


1 Por exemplo, diz-se que a Bhagavadgitâ pode ser lida de acordo com sete sentidos diferentes. Nas 
nossas obras anteriores, já por diversas vezes tivemos ocasião de mencionar este princípio. 

2 Não temos a menor intenção de nos deter aqui em quaisquer análises de ininteligência, 
«psicologista» ou outra, da moderna «crítica dos textos». Limitemo-nos apenas a notar que, na nossa 
época, o diabo não se apoderou apenas da caridade, pretendendo reduzi-la a um altruísmo ateu e 
materialista, já assentou igualmente arraiais na exegese das Escrituras sagradas. 
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ros, tem algo de semelhante a um mosaico, por vezes mesmo a um anagrama. 
Contudo, basta consultar os comentários ortodoxos — logo, de orientação divina — 
para se saber com que intenção é que determinada afirmação foi feita, sob que 
relação concreta ganha plena validade ou quais os subentendidos passíveis de 
permitir unir entre si os elementos do discurso que, à primeira vista, se afiguram 
perfeitamente díspares. Acompanhando a Revelação desde a sua origem, tais 
comentários são oriundos da tradição oral, isto quando não são mesmo fruto, por 
inspiração directa, da mesma fonte sobrenatural. Deste modo, o seu papel será, 
pois, não só intercalar no discurso as partes em falta, partes ausentes embora 
implícitas, assim como precisar sob que relação ou em que sentido determinada 
coisa deve ser entendida, mas também explicar qual o significado dos diversos 
simbolismos, muitas vezes simultâneos e sobrepostos. Resumindo, os comentários 
constituem providencialmente parte integrante da tradição, sendo como que a 
seiva da sua continuidade, mesmo se a sua redução a texto escrito ou, no caso 
vertente, a sua nova manifestação, o seu retorno após breve interrupção, se revela 
mais ou menos tardia, conforme as exigências que os períodos históricos 
determinam. «A tinta dos sábios (da Lei ou do Espírito) é como o sangue dos 
mártires», disse o Profeta, facto que demonstra bem o papel capital que, em todo o 
mundo tradicional, os comentários ortodoxos vêm a desempenhar 1 . 

Segundo a tradição judaica, não é a literalidade das Escrituras sagradas que 
tem força de lei, tão só os seus comentários ortodoxos. A Tora é «fechada», não se 
dá por si mesma, motivo pelo qual têm de ser os sábios a «abri-la», sendo a própria 
natureza da Tora que assim o exige, que, desde a sua origem, obriga ao comentário, 
à Mischna. Diz-se que esta foi dada no Tabernáculo, quando Josué a transmitiu ao 
Sanedrim*. Por via 


1 «Deus, o Altíssimo, não fala a qualquer um. Tal como os reis deste mundo, não fala a . .ilquer 
sapateiro remendão, elegeu ministros e substitutos. Acede-se a Deus passando pelos intermediários 
por Si eleitos. Deus, o Altíssimo, procedeu a uma escolha entre as Suas criaturas a fim de que fosse 
possível chegar até Ele passando por aquele por Si eleito» (Jalal el-Din Rumi, op. Cit.). Muito 
embora tendo em vista os Profetas, esta passagem aplica-se igualmente aos intérpretes autorizados 
da tradição. 

Sanedrim, sinedrim ou sinédrio, nome dado ao Supremo Conselho dos Judeus, órgão onde se 
decidem os negócios do Estado e da religião. Quanto à Thora (ou Tora), trata-se da designação dada 
à lei mosaica (ou lei de Moisés). (N. do T) 
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disso mesmo, este último viu-se assim consagrado, pois, tal como a Tora e 
juntamente com esta, ele foi pois instituído por Deus. E tal facto é importante: o 
comentário oral, recebido por Moisés no Sinai e transmitido depois a Josué, veio 
em parte a perder-se, tendo assim de ser reconstituído pelos sábios com base na 
Tora. Isto mostra bem que a gnose comporta uma continuidade simultaneamente 
«horizontal» e «vertical», ou antes, que acompanha a Lei escrita de uma forma 
simultaneamente «horizontal», contínua, e «vertical», descontínua. Os segredos 
passaram de mão em mão, mas, no simples contacto com o Texto revelado, a chama 
pode sempre voltar a brotar, nomeadamente em função de determinado 
receptáculo humano e dos imponderáveis do Espírito Santo. Diz-se também que 
Deus deu a Tora durante o dia e a Mischna durante a noite 1 . Ou ainda que a Tora 
é infinita em si mesma, enquanto que a Mischna é inesgotável por via do seu 
próprio movimento temporal. Pela nossa parte, acrescentaremos que a Tora é como 
o oceano, uma imensidão estática, inesgotável, e a Mischna como um rio, um rio 
sempre em movimento. Mutatis mutantis, isto aplica-se a todas as Revelações, e 
designadamente também ao Islão. 

No respeitante a este último, ou melhor, ao seu esoterismo, já ouvimos 
referir a seu favor o seguinte argumento: se existem autoridades para a Fé (imã) 
e a Lei (islão), então também as deve haver para a Via ( ihsâ ) sendo tais 
autoridades os sufis e os seus representantes qualificados. A própria necessidade 
lógica de autoridades para este terceiro domínio — o qual, muito embora sem o 
poderem explicar, os «teólogos do exterior» (‘ulamâ ezh-zhâhir ) se vêem forçados a 
admitir —, uma tal necessidade, dizíamos, constitui uma das provas da 
legitimidade do sufismo, logo, das suas doutrinas e dos seus métodos, e bem assim 
das suas organizações e dos seus mestres. 

Tais considerações sobre os Livros sagrados levam-nos a um esboço de 
definição do que seja, em si mesmo, o próprio epíteto de «sagrado»: assim, é sagrado 
aquilo que, primeiro, se prende com a ordem transcendente, segundo, possui um 
carácter de absoluta certeza e, terceiro, escapa à compreensão e ao controle do 
espírito humano corrente. Imaginemos uma ár- 


1 O leitor lembrar-se-á aqui de que Nicodemo foi ao encontro de Cristo durante a noite, facto que 
comporta uma clara referência ao esoterismo ou à gnose. 
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vore cujas folhas, não possuindo qualquer conhecimento directo da raiz, 
discutissem entre si a questão de saber se esta existe ou não, e, em caso afirmativo, 
quel a sua forma. Se, emanando da raiz, uma voz pudesse então dizer-lhe que a 
raiz existe, possuindo esta ou aquela forma concreta, uma tal mensagem seria 
sagrada. O sagrado é a presença do centro na periferia, do imutável no movimento. 
A sua dignidade é essencialmente uma expressão, pois, também no domínio da 
dignidade, o centro manifesta-se no âmbito externo, o coração transparece nos 
gestos. O sagrado introduz nas relatividades uma qualidade de absoluto, confere 
às coisas perecíveis uma textura de eternidade. 


* 


A fim de se poder compreender todo o alcance do Corão, há que tomar em 
consideração três aspectos: o seu conteúdo doutrinal, que se acha explicitado nos 
grandes tratados canónicos do Islão, tais como os de Abu Hanifah e de Et-Tahâwi; 
o seu conteúdo narrativo, que retrata todas as vicissitudes da alma; a sua magia 
divina, isto é, o seu poder misterioso e, num certo sentido, miraculoso 1 . Estas 
fontes de doutrina metafísica e escatológica, de psicologia mística e de poder 
teúrgico, ocultam-se sob o véu de palavras sufocantes que as mais das vezes se 
entrechocam, de imagens de cristal e de fogo, e bem assim de discursos de ritmos 
majestosos, trama urdida com todas as fibras da condição humana. 

Mas o carácter sobrenatural deste Livro não está apenas no seu conteúdo 
doutrinal, na sua verdade psicológica e mística, na sua magia transformadora, 
torna-se igualmente patente na sua eficácia mais manifesta, 


1 Apenas este poder permite explicar a importância da recitação do Corão. Na sua Risâlat el-Quds, 
Ibn Arabi cita o caso de sufis que passavam a vida a ler ou a recitar ininterruptamente o Corão, 
facto que seria inconcebível e até mesmo irrealizável caso não houvesse, por detrás da epiderme do 
texto literal, uma presença espiritual concreta e actuante, presença passível de ultrapassar as 
palavras e a sua própria dimensão mental. Aliás, é em virtude deste poder do Corão que estes ou 
aqueles versículos, pelo menos em certas e determinadas circunstâncias, podem escorraçar 
demónios e curar doenças. 
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mais exterior, no milagre da sua expansão. As consequências do Corão, as marcas 

por si deixadas no espaço e no tempo, não têm comparação possível com a 

\ 

impressão literária que pode dar ao leitor profano a literalidade da sua escrita. A 
semelhança de todas as escrituras sagradas, também o Corão é a priori um livro 
«fechado», muito embora, sob uma outra óptica, a das verdades elementares da 
salvação, seja ao mesmo tempo uma obra «aberta». 

No âmbito do Corão, importa distinguir a excelência geral da Palavra divina 
da excelência particular deste ou daquele conteúdo específico que se lhe possa vir 
a sobrepor, quando, por exemplo, tal tem a ver com Deus ou com as suas 
qualidades. Assim, é precisamente deste modo que se distingue a excelência do 
ouro da obra-prima obtida na base deste mesmo metal. E, tal como a obra-prima 
manifesta de uma forma directa a nobreza do ouro, também a nobreza do conteúdo 
de um dado versículo sagrado exprime a nobreza da substância corânica, da 
Palavra divina, Palavra em si mesma indiferenciada, muito embora sem ser 
possível aumentar o calor infinito desta última. E isto vem ainda a relacionar-se 
com a «magia divina», com a virtude transformadora, por vezes mesmo teúrgica, 
do discurso divino, algo a que já atrás aludimos. 

Uma tal magia acha-se estreitamente ligada à própria língua da Revelação, 
ou seja, o árabe; donde a ilegitimidade canónica e a ineficácia ritual das traduções, 
pois uma língua só é sagrada quando Deus a falou 1 . Ora, para que Deus a fale, é 
necessário que ela possua determinadas características, características que em 
nenhuma língua tardia se voltam a encontrar. Finalmente, torna-se essencial 
compreender que, a partir de uma dada 


1 Nesta base, ter-se-ia então de concluir ser o aramaico uma língua sagrada, já que Cristo a falou. 
Porém, há aí três reservas a fazer: primeiro, tanto no Cristianismo como no Budismo, é o próprio 
Avatâra que constitui a Revelação, de tal forma que as Escrituras — à parte a sua doutrina — não 
possuem a função central e plenária que possuem noutros casos; segundo, a literalidade aramaica 
das palavras de Cristo não foi conservada, o que vem corroborar a nossa observação anterior; 
terceiro, para o próprio Cristo, era o hebraico a língua sagrada. Ainda que o Talmude (livro onde 
se contém as leis e tradições dos Judeus — N. do T.) afirme que «os Anjos não entendem o 
aramaico», esta língua não deixa por isso de possuir um valor litúrgico particularmente eminente. 
Muito antes de Jesus Cristo, ela foi «sacralizada» por Daniel e Esdras. 
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época cíclica e do endurecimento da ambiência terrena que esta comporta, Deus 
não mais volta a falar, pelo menos enquanto Revelador. Por outras palavras, a 
partir de uma dada época, tudo aquilo que pretende apresentar-se como nova 
religião é forçosamente falso 1 . Grosso modo, pode dizer-se que a Idade Média 
representa o último limiar 2 . 

Tal como o mundo, o Corão é simultaneamente uno e múltiplo. O mundo é 
uma multiplicidade que dispersa e divide, enquanto o Corão, pelo contrário, é uma 
multiplicidade de reunificação, uma multiplicidade que conduz à Unidade. A 
multiplicidade do Livro sagrado — a diversidade das palavras, das sentenças, das 
imagens, das narrativas — começa por encher a alma de uma sensação de 
plenitude, isto para depois a absorver e, quase imperceptivelmente, por uma 
espécie de «astúcia divina» 3 , acabar por a transpor para o plano da serenidade e 
do imutável. Habituada que está ao fluxo dos fenómenos, a alma entrega-se-lhes 
sem resistir, pois é neles que vive, por eles sendo dividida e dispersa, mais do que 
isso, acaba por se tornar aquilo que pensa e aquilo que faz. O Discurso revelado 
tem a virtude de acolher esta mesma tendência, isto ao mesmo tempo que inverte 
um tal movimento graças ao carácter celeste do seu conteúdo e linguagem, de tal 
modo que os peixes da alma entram sem qualquer desconfiança e 


1 O mesmo vem a suceder com as ordens iniciáticas. Pode criar-se um novo ramo de uma antiga 
filiação — ou melhor, Deus pode —, pode inclusivé fundar-se uma congregação em torno de uma 
dada iniciação preexistente, caso exista uma razão imperiosa para o fazer e caso este género de 
congregações esteja dentro dos usos e costumes da respectiva tradição. Porém, em caso algum pode 
vir a fundar-se uma «sociedade» tendo por fim uma qualquer self-realization (auto-realização), pela 
simples razão de que uma tal realização é exclusivamente do domínio das organizações 
tradicionais. Mesmo se se tentasse introduzir uma autêntica iniciação no quadro de uma 
«sociedade» ou de uma qualquer fellowship ( irmandade ) «espiritualista», logo, de uma associação 
profana, podemos ter a certeza de que esse mesmo quadro acabaria por paralisar toda e qualquer 
eficácia e viria forçosamente a provocar desvios. Os tesouros espirituais não podem ser acomodados 
num qualquer tipo de enquadramento. 

2 Com efeito, o Islão é realmente a última religião mundial. Quanto ao Sikhismo, trata-se :e um 
esoterismo análogo ao de Kabir, vindo a sua posição algo particular a explicar-se por via das 
condições absolutamente excepcionais em que se desenvolveu, condições devidas à vizinhança do 
Hinduísmo e do Sufismo. De qualquer das formas, contudo, trata-se também neste caso de uma 
possibilidade última. 

3 No sentido do termo sânscrito upâya. 
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de acordo com os seus ritmos habituais na rede divina 1 . Importa infundir no 
domínio mental, na exacta medida em que este a pode comportar, a consciência do 
contraste metafísico entre a «substância» e os «acidentes». Quando assim 
regenerado, o domínio mental torna-se aquele que pensa Deus antes de tudo e que 
tudo pensa em Deus, nada fora dele. Por outras palavras, pode dizer-se que, 
através do mosaico de textos, frases e palavras, Deus extingue a agitação mental, 
revestindo Ele mesmo a aparência da dita agitação mental. O Corão é assim como 
que a imagem de tudo aquilo que o cérebro humano pode pensar e sentir, sendo 
precisamente por via disso que Deus esgota a inquietude humana e infunde no 
crente o silêncio, a serenidade, a paz. 


* 


No Islão — tal como, aliás, no Judaísmo —, a Revelação refere-se 
essencialmente ao simbolismo do livro. Deste modo, todo o Universo surge como 
um livro cujas letras são os elementos cósmicos — os budistas diriam os dharmas 
—, elementos que produzem, pelas suas inumeráveis combinações e por influência 
das Ideias divinas, os mundos, os seres e as coisas. Quanto às palavras e às frases 
do livro, elas são as manifestações das possibilidades criadoras, as palavras na 
óptica do conteúdo, as frases na do continente. Com efeito, a frase é como um 
espaço — ou como uma duração temporal —, comportando em si uma série 
predestinada de compossíveis e constituindo aquilo a que poderemos chamar um 
«plano divino». Este simbolismo do livro distingue-se do da palavra em função do 
seu carácter estático: de facto, a palavra situa-se na duração, implicando assim a 
repetição, ao passo que o livro contém afirmações em modo simultâneo, pois, sendo 
todas as letras semelhantes, há nele como que um certo nivelamento, algo que, de 
resto, é bem característico da perspectiva do Islão. Só que esta 


1 Isto é verdadeiro no respeitante a todas as Escrituras sagradas e, nomeadamente, no respeitante 
à história bíblica: as vicissitudes de Israel são as da alma em busca do seu Senhor. No Cristianismo, 
esta função de «magia transformadora» incumbe sobretudo aos Salmos. 
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perspectiva — assim como a da Tora — comporta igualmente o simbolismo da 
palavra. Em tal caso, porém, esta identifica-se então com a origem: Deus fala e, ao 
falar, a Sua Palavra cristaliza-se sob a forma de Livro. Uma tal cristalização possui 
evidentemente o seu protótipo em Deus, de tal Uma se torna possível afirmar que 
a «Palavra» e o «Livro» são dois aspectos do Ser puro, o qual é o Princípio a um 
tempo criador e revelador. Contudo, diz-se que o Corão é a Palavra de Deus e não 
que a Palavra procede do Corão ou do Livro. 

Em primeiro lugar, a «Palavra» é o Ser enquanto Acto eterno do Super-Ser, 
da Essência divina 1 ; mas, enquanto conjunto das possibilidades de manifestação, 
o Ser é o «Livro». Seguidamente, no plano do próprio Ser, a Palavra — ou o Cálamo, 
de acordo com uma outra imagem 2 — é o Acto criador, enquanto que o Livro é a 
Substância criadora 3 . Existe aí uma relação directa com a Natura naturans e a 
Natura naturata, isto no sentido mais elevado de que tais conceitos são 
susceptíveis. Por fim, no plano da Existência — ou da Manifestação, se se preferir 
—, a Palavra é o «Espírito divino», o Intelecto central e universal que, de certa 
forma «por delegação», efectua e perpetua o milagre da criação, enquanto o Livro 
se torna então o conjunto das possibilidades «cristalizadas», o inumerável mundo 
das criaturas. Deste modo, a «Palavra» é, pois, o aspecto da simplicidade 
«dinâmica» ou de «acto» simples, sendo o «Livro», pelo seu lado, o aspecto de 
complexidade «estática» ou de «ser» diferenciado 4 . 

Ou, por outras palavras, pode também dizer-se que Deus criou o mundo 
como um Livro, tendo a sua Revelação descido igualmente ao mundo sob a forma 
de Livro; mas o homem deve saber ver na Criação a Palavra divina, deve ascender 
a Deus através da Palavra, pois, se Deus se tornou Livro para o homem, o homem 
deve tornar-se Palavra para 


1 A Gottheit ou o Urgrund da doutrina eckhartiana. 

2 A este respeito, cf. o cap. «En-Nür», inserto no nosso livro L’OEIL du Coeur. 

3 A divina Prakriti, segundo a doutrina hindu. 

4 No Cristianismo, o «Livro» acha-se substituído pelo «Corpo», com os dois complementos de «carne» 
e de «sangue» ou de «pão» e de «vinho». In divinis, o Corpo começa por ser a primeira 
autodeterminação da Divindade, logo, a primeira «cristalização» do Infinito, depois, a Substância 
universal, verdadeiro «Corpo místico» de Cristo, e, finalmente, o mundo das criaturas, manifestação 
«cristalizada» desse mesmo Corpo. 


61 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


Deus 1 . Assim sendo, o homem é um «livro» em função da sua multiplicidade 
microcósmica e do seu estado de coagulação existencial, enquanto que Deus, 
encarado numa tal óptica, é pura Palavra em virtude da sua Unidade metacósmica 
e da sua pura «actividade» principal. 


* 


Na sua aparência mais imediata, o conteúdo do Corão compõe-se, não de 

exposições doutrinais, antes de narrativas históricas e simbólicas, e bem assim de 

* 

pinturas escatológicas. E destes dois tipos de quadros que a doutrina pura se vem 
a libertar, achando-se como que engastada neles. Abstracção feita da majestade do 
texto árabe e das suas ressonâncias quase mágicas, seria possível cansarmo-nos 
do conteúdo; isto caso não soubéssemos, de uma forma clara e directa, que ele nos 
diz concretamente respeito, ou seja, que os «ímpios» ( kâfirün ), os «que associam» a 
Deus falsas divindades ( mushrikün) e os hipócritas ( munâfiqün ) moram em nós 
mesmos, que os Profetas representam o nosso intelecto e a nossa consciência, que 
todas as histórias corânicas se desenrolam quase diariamente na nossa alma, que 
Meca é o nosso próprio coração, que o dízimo, o jejum, a peregrinação e a guerra 
santa são outras tantas formas de atitudes contemplativas. 

Paralelamente a esta interpretação, existe uma outra, uma segunda 
interpretação relativa aos fenómenos do mundo que nos rodeia. Assim, o Corão 
representa o mundo, tanto exterior como interior, mundo sempre ligado a Deus 
sob a dupla relação da origem e do fim. Contudo, esse mundo, ou esses dois 
mundos, apresentam fissuras anunciadoras de morte ou de destruição, ou, mais 
precisamente, de transformação, sendo isso mesmo 


1 Isto porque já vimos que Deus-Ser é o Livro por excelência e que, no plano do Ser, o pólo 
Substância é o primeiro reflexo desse Livro. Sendo o seu complemento dinâmico, a Palavra torna- 
se então o Cálamo, o eixo vertical da criação. Em contrapartida, o homem possui igualmente um 
aspecto específico de Palavra, representado pelo seu próprio nome, pois Deus cria o homem 
nomeando-o, dando-lhe um nome. Quanto à alma, encarada na óptica da sua simplicidade ou da 
sua unidade, ela é uma Palavra do Criador. 
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que as suratas apocalípticas e escatológicas nos ensinam: tudo quanto diz respeito 

ao mundo diz-nos respeito a nós, e vice-versa. Tais suratas transmitem-nos uma 

imagem múltipla, vívida, impressionante de força e de impacto, primeiro da 

fragilidade da nossa condição terrena e da própria matéria, depois, da reabsorção 

fatal do espaço e dos elementos da sua fusão, na substância invisível do 

/ 

«protocosmo» causal. E o desmoronamento do mundo visível, a sua queda no 
imaterial — uma queda «para o interior» ou «para o alto», para parafrasear aqui 
uma expressão de Santo Agostinho —, mas é também a confrontação das criaturas, 
uma vez arrancadas à terra, com a fulgurante realidade do Infinito. 

Deste modo, o Corão apresenta-nos, no plano das suas «superfícies», das suas 
«faces», uma cosmologia relativa aos fenómenos e à sua finalidade e, no das suas 
«arestas», uma metafísica do Real e do irreal. 


* 


/ 

E perfeitamente plausível que a imagética corânica tenda sobretudo a 
inspirar-se em lutas. Tal como a alma em demanda de Deus tem de lutar para o 
conseguir, também o Islão nasceu numa atmosfera de luta. E, contudo, o Islão não 
inventou a luta, acontece apenas que o mundo é um desequilíbrio constante, pois 
viver é lutar. Mas semelhante luta mais não é do que um dos aspectos do mundo, 
vindo a dissipar-se juntamente com o nível ao qual pertence, motivo por que todo 
o Corão se revela imbuído de um tom de poderosa serenidade. Psicologicamente 
falando, dir-se-á que a combatividade do muçulmano é contrabalançada pelo 
fatalismo. Assim, no âmbito da vida espiritual, a «guerra santa» do espírito contra 
as seduções da alma, contra a alma tentadora (en-’nafs el-’ammârah), vem a ser 
ultrapassada e transfigurada pela paz em Deus, pela consciência do Absoluto. Em 
última análise, é um pouco como se já não fôssemos nós mesmos quem lutasse, 
facto que nos remete para a simbiose «combate-conhecimento» da Bhagavadgita, 
e bem assim, no âmbito do Zen, para certos aspectos da arte da cavalaria. Praticar 
o Islão, seja a que nível for, equivale a repousar no próprio esforço, pois o Islão é a 
via do equilíbrio, a via da luz assente no equilíbrio. 
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0 equilíbrio é o elo entre o desequilíbrio e a união, tal como a união é o elo 
entre o equilíbrio e a unidade, sendo esta a dimensão «vertical». Desequilíbrio e 
equilíbrio, arritmo e ritmo, separação e união, divisão e unidade: eis os grandes 
temas do Corão e do Islão. No ser e no devir, tudo é encarado em função da unidade 
e das suas gradações, ou, dito de outra forma, do mistério da sua negação. 

Para o cristão, chegar até Deus implica a necessidade de «praticar a franca 
renúncia de si mesmo», tal como o afirmou São João da Cruz. Por isso mesmo, o 
cristão espanta-se ao saber que, para o muçulmano, a chave da salvação está em 
acreditar que Deus é Uno. Contudo, acontece que, em primeiro lugar, ele 
desconhece que tudo depende da qualidade — da «sinceridade» ( ikhlâç ) — de uma 
tal crença, pois o instrumento salvador é a pureza ou a totalidade desta, uma 
totalidade que implica, como é evidente, a perda de si, sejam quais forem as 
expressões que tal possa revestir. 

No respeitante à negação — extrínseca e condicional — da Trindade cristã 
pelo Corão, importa ter em conta determinadas gradações. Assim, a Trindade pode 
ser encarada segundo uma perspectiva «vertical» e duas perspectivas 
«horizontais», suprema uma, não suprema a outra. A perspectiva «vertical» (Super - 
Ser, Ser, Existência) visa as hipóstases «descendentes» da Unidade ou do Absoluto 
— ou da Essência, se se preferir —•, logo, os diversos graus da Realidade. Pelo seu 
lado, a perspectiva «horizontal» suprema corresponde ao ternário vedantino Sat 
(Realidade Sobreontológica), Chit (Consciência Absoluta) e Amanda (Beatitude 
Infinita), ou seja, encara a Trindade na exacta medida em que esta se acha contida 
na Unidade . Já a perspectiva «horizontal» não suprema, pelo contrário, define a 
Unidade enquanto essência contida na Trindade, a qual se torna então ontológica, 
representando os três aspectos ou modos fundamentais do Ser puro, donde o 
ternário Ser-Sabedoria-Vontade (Pai-Filho-Espírito Santo). O conceito de uma 
Trindade enquanto «desenvolvimento» ( tajalli ) da Unidade ou do Absoluto em 
nada se opõe à doutrina unitária do Islão. Aquilo que se lhe opõe é tão-só a 
atribuição do carácter absoluto à Trin- 


1 O Absoluto não é absoluto na medida em que contém em si determinados aspectos, mas sim na 
medida em que os transcende. Deste modo, não pode ser absoluto enquanto revestir a forma de 
Trindade. 
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dade pura e simples, inclusivé à simples Trindade ontológica, tal como o 
exoterismo a costuma encarar. Este último ponto de vista, rigorosamente falando, 
não chega a atingir o Absoluto, o que equivale a dizer que confere um carácter 
absoluto ao relativo, ignorando assim a Mâyâ e os graus de realidade ou de ilusão. 
Deste modo, ele não concebe a identidade metafísica — mas não «panteísta» 1 — 
existente entre a manifestação e o Princípio, nem, com tanto mais razão, a 
consequência que uma tal identidade implica do ponto de vista do intelecto e do 
conhecimento libertador. 

Aqui chegados, impõe-se uma observação a respeito dos «ímpios» ( kâfirün ), 
isto é, daqueles que, segundo o Corão, não pertencem, como os judeus e os cristãos, 
à categoria de «gente do Livro» (ahl el-Kitâb ): se a religião dos «ímpios» é falsa — 
ou se os ímpios são tal porque a sua religião é falsa —, porque é que os sufis terão 
então afirmado que Deus pode estar presente, não só nas igrejas e nas sinagogas, 
mas também nos templos dos idólatras?... Isso deve-se a que, nos casos «clássicos» 
e «tradicionais» de paganismo, a perda da verdade plenária e da eficácia salvífica 
resulta especialmente de uma modificação profunda da mentalidade dos 
adoradores e não da eventual falsidade dos seus símbolos. Em todas as religiões 
que orbitavam em torno dos três monoteísmos semíticos, assim como no caso dos 
«fetichismos» 2 ainda existentes na época actual, uma mentalidàde primitivamente 
contemplativa, possuindo, por conseguinte, o sentido da transparência metafísica 
das formas, acabou por se tornar passional, mundana 3 e marcadamente 
supersticiosa 4 . Deixando transparecer na sua origem a realidade simbolizada — 
da qual mais não é, em termos rigorosos, que um mero aspecto —, o símbolo acabou 
efectivamente por se tornar 


1 Visto que não é, de modo algum, «material», nem mesmo «substancial», no sentido cosmológico do 
termo. 

2 Semelhante termo tem aqui uma mera função de signo convencional com vista a designar 
tradições decaídas. Ao usá-lo, não temos qualquer intenção de nos pronunciarmos sobre o valor 
desta ou daquela tradição africana ou melanésia. 

3 Com efeito, segundo o Corão, o kâfir caracteriza-se pela sua «mundanidade», isto é, pela sua 
preferência pelos bens deste mundo e pela sua negligência ( ghaflah ) relativamente aos bens do 
Além. 

4 Segundo o Evangelho, os pagãos imaginam que serão atendidos porque usam de grande profusão 
de palavras. No fundo, a «superstição» consiste na ilusão de tomar os meios pelos fins ou de adorar 
as formas por si mesmas e não pelo seu conteúdo transcendente. 
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uma imagem opaca e incompreendida, logo, um ídolo, pelo que semelhante 

derrocada da mentalidade global, como seria inevitável, veio, por seu turno, a ter 

efeitos sobre a própria tradição, enfraquecendo-a e falseando-a de inúmeras 

formas. Assim, a maioria dos antigos paganismos caracteriza-se pela embriaguez 

/ 

do poder e da sensualidade. E certo que existe um paganismo pessoal, passível de 

se encontrar inclusivé no seio das religiões objectivamente vivas, do mesmo modo 

que, inversamente, a verdade e a piedade se podem afirmar numa religião 

objectivamente decaída, facto que pressupõe, contudo, a integridade do seu 

simbolismo. Mas, de qualquer das formas, seria totalmente abusivo julgar que 

uma das grandes religiões mundiais da actualidade pudesse, por seu turno, vir a 

tornar-se pagã, pois estas não têm tempo para tal, já que, num certo sentido, a sua 

* 

razão suficiente consiste em durarem até ao fim do mundo. E por esse motivo que 
os seus fundadores as garantiram formalmente, o que nunca foi o caso dos grandes 
paganismos ora desaparecidos, pois nestes, e além de não possuírem fundadores 
humanos, a perenidade era meramente condicional. Deste modo, as perspectivas 
primordiais são sempre «espaciais» e não «temporais». Entre as grandes tradições 
de tipo primordial, apenas o Hinduísmo, graças aos seus avatâras 1 , teve 
oportunidade de rejuvenescer através do tempo. Seja como for, a nossa presente 
intenção não é entrar aqui em pormenores, mas sim, pura e simplesmente, fazer 
compreender porque é que, do ponto de vista deste ou daquele sufi, não é Apoio 
que é falso, antes a forma de o olhar 2 . 

Mas voltemos à «gente do Livro». Se o Corão contém elementos de polémica 
relativamente ao Cristianismo e, com tanto mais razão, ao Judaísmo, isso sucede 
porque o Islão só surgiu depois dessas religiões, o que significa que se viu obrigado 
— e há sempre um ponto de vista que lhe 


1 De resto, nada impede que outros ramos da tradição primordial — de filiação «hiperbórea» ou 
«atlântida» — tenham podido igualmente sobreviver à margem da história, mas, em tal caso, não 
poderiam tratar-se de grandes tradições citadinas. Fora isso, quando se fala de paganismo — e nós 
adoptamos este termo convencional sem ter em conta nem a sua etimologia, nem o seu perfume 
desagradável, devido sobretudo a certos abusos —, sem dúvida que há sempre uma reserva a fazer 
no respeitante ao esoterismo sapiencial, inacessível à grande maioria e, por via disso, incapaz de 
ter realmente efeitos concretos sobre esta. 

2 Logo, também de o representar, tal como o prova a arte «clássica». 
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permite uma tal atitude — a apresentar-se como um melhoramento daquilo que o 
tinha precedido. Por outras palavras, o Corão enuncia uma perspectiva que 
permite «ultrapassar» certos aspectos formais dos dois monoteísmos mais antigos. 
Aliás, deparamos com um facto análogo, não só na posição do Cristianismo face ao 
Judaísmo — onde, em virtude da ideia messiânica, isso é algo de perfeitamente 
evidente, além de que o primeiro é como que o esoterismo «bháktico» do segundo 
—, mas também na atitude do Budismo perante o Bramanismo. E, também neste 
caso, a posterioridade temporal coincide com uma perspectiva, não intrínseca, 
porém, simbolicamente superior, algo que a tradição, na aparência ultrapassada, 
não tem, com toda a evidência, que levar em conta, já que cada perspectiva é um 
universo em si — logo, um centro e uma medida —, contendo, à sua maneira, todos 
os pontos de vista válidos. Em função da lógica das coisas, a tradição posterior 
acha-se «condenada» à atitude simbólica de superioridade 1 , pois, caso contrário, 
corre o risco de existência, por assim dizer. Contudo, existe igualmente um 
simbolismo positivo da anterioridade, pelo que, a este respeito, a nova tradição — 
do seu próprio ponto de vista, nova e final — tem de encarnar «aquilo que antes já 
existia» ou «aquilo que sempre existiu». A sua novidade — ou a sua glória — 
resulta, consequentemente, da sua absoluta «anterioridade». 


* 


O «Corão imanente» é o intelecto puro, sendo o Corão incriado — o Logos — 
o Intelecto divino. Este último cristaliza-se sob a forma do Corão terreno, pelo que 
vem «objectivamente» a corresponder a essa outra revelação — imanente e 
«subjectiva» — que o intelecto humano vem a ser 2 . 


1 Atitude que, sob uma dada óptica e a um certo nível, vem a ser forçosamente legítima, algo que 
tem a sua explicação, no domínio do monoteísmo, pelo facto de as religiões israelita, cristã e 
islâmica corresponderem respectivamente às vias da «acção», do «amor» e do «conhecimento», isto 
na exacta medida em que, enquanto exoterismos que são, tal lhes seja realmente possível sem 
prejuízo dos seus conteúdos mais profundos. 

2 «Subjectiva» porque empiricamente situada em nós mesmos. Aplicado ao intelecto, o termo 
«subjectivo» é tão impróprio quanto o epíteto de «humano». Em ambos os casos, trata-se tão-só de 
definir a «via de acesso». 
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Em linguagem cristã, poder-se-ia dizer que Cristo é como que a «objectivação» do 
intelecto, assemelhando-se este, por seu turno, à revelação «subjectiva» e 
permanente de Cristo. Relativamente à manifestação da Sabedoria divina, 
existem, pois, dois pólos: primeiro, a Revelação «acima de nós», segundo, o intelecto 
«em nós mesmos». A Revelação fornece os símbolos, ao intelecto cabe decifrá-los e 
«lembrar-se» dos seus conteúdos. Desta forma, ele volta assim a tornar-se 
«consciente» da sua própria substância. A Revelação desenvolve-se e o intelecto 
concentra-se, a descida harmoniza-se com a subida. 

Mas existe ainda uma outra haqiqah que gostaríamos de aflorar aqui. 
Trata-se do seguinte: no domínio da ordem sensível, a Presença divina possui dois 
símbolos ou veículos — ou duas «manifestações» naturais — de primeira 
importância. Em nós mesmos, o coração, coração que é o nosso centro; à nossa 
volta, o ar que respiramos. O ar é a manifestação do éter, elemento que urde as 
formas, sendo ao mesmo tempo o veículo da luz, a qual, por seu turno, contribui 
igualmente para que o elemento etéreo 1 se venha a manifestar. Quando 
respiramos, somos penetrados pelo ar, um pouco como se ele — simbolicamente 
falando — assim introduzisse em nós, juntamente com a luz, o éter criador. Numa 
palavra, respiramos a Presença universal de Deus. E há também uma relação 
entre a luz e a frescura, pois ambas as sensações são libertadoras: aquilo que no 
exterior é luz, no interior é frescura. Nós respiramos o ar luminoso e fresco, pelo 
que a nossa respiração, à semelhança do bater do coração, se torna assim uma 
prece. A luminosidade refere-se ao Intelecto, a frescura ao Ser puro 2 . 

O inundo é um tecido composto por fios de éter, mundo em que somos 
urdidos juntamente com todas as outras criaturas. Todas as coisas sensíveis 
partem do éter, no qual tudo se contém, todas acabam por ser éter cristalizado. O 
mundo é um imenso tapete, mundo que nós possuímos por inteiro 


1 Os Gregos nunca fizeram a menor referência ao éter, sem dúvida porque o concebiam como contido 
no próprio ar, o qual é igualmente invisível. Em hebraico, o termo avir designa ao mesmo tempo o 
ar e o éter, tendo o termo aor, «luz», a mesma raiz etimológica. 

2 No Islão, ensina-se que, chegado o final dos tempos, a luz virá a separar-se do calor, passando 
este a ser o Inferno enquanto aquela será o Paraíso. A luz celeste é fresca, o calor infernal, obscuro. 
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a cada sopro, visto que respiramos o éter de que tudo é feito 1 e que nós próprios 
«somos» éter. Tal como o mundo é um imensurável tapete no qual tudo se repete 
ao ritmo de uma contínua mutação, ou, dito de outra forma, onde tudo permanece 
semelhante, no âmbito da lei da diferenciação, também o Corão — e com ele todo 
o Islão — é um tapete ou um tecido onde o centro se repete em toda a parte de uma 
forma infinitamente variada e onde a diversidade mais não faz que desenvolver a 
unidade. O «éter» universal — o elemento físico não passa de uma sua imagem, 
mero reflexo longínquo e embotado — mais não é que a Palavra que é em toda a 
parte «ser» e «consciência», que se revela em toda a parte «criadora» e «liberta¬ 
dora», ou «revelação» e «iluminação». 

A natureza que a todos rodeia — sol, lua, estrelas, dia e noite, estações, 

águas, montanhas, florestas, flores —, enquanto natureza que é, é uma espécie de 

Revelação. Ora, estas três coisas — natureza, luz e respiração — acham-se 

profundamente ligadas entre si. A respiração deve aliar-se à lembrança de Deus, 

sendo aconselhável respirar-se com veneração, respirar com o coração, por assim 

dizer. Diz-se que o Espírito de Deus — o Sopro divino — passou «por sobre as 
/ 

Aguas», além de que foi «soprando» que Deus criou a alma; mais ainda, que o 
homem «nascido do Espírito» é semelhante ao vento «que ouves soprar, mas do 

qual ignoras donde vem ou para onde vai». 

/ 

E significativo que, no Corão, o Islão surja definido como uma «dilatação 
(inshirâh) do peito», dizendo-se, por exemplo, que Deus nos «dilatou o peito para o 
Islão». A relação entre a perspectiva islâmica e o sentido iniciático da respiração, 
e bem assim do coração, é uma chave de primordial importância para a 
compreensão do arcano sufi. Pela mesma via e pela força das coisas, acabamos 
igualmente por desembocar na gnose universal. 

A «lembrança de Deus» assemelha-se à respiração profunda no meio da 
solidão de uma alta montanha. O ar matinal, carregado da pureza das neves 
eternas, dilata o peito, este torna-se o próprio espaço, o céu penetra fundo no 
coração. 

Mas uma tal imagem comporta um simbolismo ainda mais diferen- 


1 Forma de falar meramente simbólica, pois, dado o éter ser perfeita plenitude, denota a mais total 
imobilidade, pelo que jamais se poderia mover. 
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ciado, o da «respiração universal», com a expiração a reportar-se à manifestação 
cósmica ou à fase criadora e a inspiração à reintegração, à fase salvadora, ao 
retorno a Deus. 


* 


Uma das razões pelas quais os Ocidentais sentem dificuldade em apreciar o 
Corão, tendo mesmo, por inúmeras vezes, chegado a pôr a questão de saber se este 
livro contém ou não as premissas de uma vida espiritual 1 , reside no facto de eles 
procurarem no texto um sentido plenamente expresso e imediatamente inteligível, 
enquanto que os Semitas — e os Orientais em geral —, autênticos apaixonados 
que são pelo simbolismo verbal, lêem «em profundidade». Assim, a frase revelada 
apresenta-se como um alinhamento de símbolos cujas centelhas jorram faiscantes, 
à medida que o leitor vai penetrando na geometria espiritual das palavras. Estas 
mais não são que pontos de referência com vista a uma doutrina inesgotável, pois, 
no fundo, tudo se resume ao sentido implícito, sendo os pontos obscuros da 
literalidade verbal simples véus que servem para marcar bem a majestade do 
conteúdo 2 . Mas mesmo sem ter em conta a estrutura sibilina de um grande número 
de sentenças sagradas, diremos que o Oriental tira muitas coisas de muito poucas 
palavras. Por exemplo, quando o Corão lembra que «o além vale mais para vós que 
este mundo» ou que «a vida terrena não passa de um jogo», inclusivé quando 
afirma: «Tendes nas vossas mulheres e nos vossos filhos um inimigo», ou ainda: 
«Diz: Alá! e depois deixa-os entregues à inutilidade dos seus jogos», enfim, quando, 
para terminar, ele promete o Paraíso «àquele que tiver temido a estação do seu 
Senhor e tiver furtado a sua alma ao desejo», pois, quando o Corão assim 


1 Louis Massignon respondeu pela afirmativa. 

2 Aliás, foi assim que a Idade Média — no rasto da Antiguidade — leu a Bíblia. A negação da 
hermenêutica, pilar da intelectualidade tradicional e integral, acaba fatalmente por redundar na 
«crítica» — e na destruição — dos Textos sagrados. Por exemplo, no caso do «Cântico dos Cânticos», 
nada resta a partir do momento em que apenas se admitir o seu sentido literal. 
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fala, liberta-se dele, aos olhos do muçulmano 1 , toda uma doutrina ascética e 
mística, tão penetrante e total quanto não importa que haja outra espiritualidade 
digna desse nome. 

Apenas o homem possui o dom da palavra, pois apenas ele, entre todas as 
criaturas terrenas, é «feito à imagem e semelhança de Deus» de uma forma directa 
e total. E como é em virtude dessa semelhança — desde que ela tenha sido 
valorizada pelos meios apropriados — que o homem vem a ser salvo, logo, em 
virtude da inteligência objectiva 2 , da vontade livre e da palavra verídica, 
articulada ou não, não será difícil de compreender o papel capital que, na vida do 
muçulmano, e enquanto palavras por excelência que são, os versículos do Corão 
vêm a desempenhar. Eles não são apenas sentenças transmissoras de 
pensamentos, são também, de certa forma, seres, potências, talismãs. A alma do 
muslin revela-se como que tecida de fórmulas sagradas, é nelas que ele trabalha e 
descansa, que vive e morre. 

No início deste livro, já tivemos ocasião de ver que a intenção da fórmula Lâ 
ilaha illâ ‘Llâh se torna clara desde que se entenda pelo termo ilah — cujo sentido 
literal é «divindade» -— a realidade, cujo grau ou natureza resta determinar. A 
primeira proposição da frase, que é de tipo negativo («Não existe qualquer 
divindade...»), reporta-se ao mundo, mundo que reduz a nada ao retirar-lhe todo e 
qualquer carácter positivo. A segunda proposição, que já é afirmativa («...á 
margem da própria Divindade, Alá»), reporta-se à Realidade absoluta ou ao Ser. 
Poder-se-ia substituir a palavra «divindade» (ilah) por não importa que termo 
contendo em si uma ideia positiva, pois, muito embora tal termo continuasse a ser 
indefinido na primeira proposição da fórmula, tornar-se-ia, na segunda proposição, 
absoluta e exclusivamente definido enquanto Princípio 3 , tal como é o caso do 


1 Dizemos «aos olhos do muçulmano» e não «aos olhos de cada muçulmano». 

2 Objectividade que permitiu a Adão «nomear» todas as coisas e todas as criaturas, ou, por outras 
palavras, que permite ao homem conhecer os objectos, as plantas e os animais, enquanto que estes 
não o conhecem. Porém, o conteúdo por excelência desta inteligência é o Absoluto. Ora, quem pode 
o mais, pode o menos, sendo por o homem poder conhecer Deus que vem a conhecer o mundo. À sua 
maneira, a inteligência humana é assim uma «prova de Deus». 

3 Com efeito, uma obra do Xeque El-Alaui contém toda uma litânia tirada da Shâhâdah: Lâ 
quddüsa (santo) illâ ‘Llâh; lâ ‘alima (sábio) illâ ‘Llâh, e assim sucessivamente em relação a todos 
os atributos divinos. 
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nome Alá, «A Divindade», por oposição ao termo ilah, «divindade» 1 . Na Shahâdah, 
existe o discernimento metafísico entre o irreal e o Real, logo seguido da virtude 
combativa. Assim, esta fórmula é simultaneamente o gládio do conhecimento e o 
gládio da alma, marcando também ao mesmo tempo o apaziguamento pela 
Verdade, pela serenidade em Deus. 

Uma outra proposição fundamental do Islão — e sem dúvida a mais 

importante após o duplo Testemunho de fé — é a fórmula de consagração, a 

Basmalah: «Em Nome de Deus, infinitamente Bom 2 , o sempre Misericordioso» 

(Bismi ‘Llahi ‘RRahmâni Rrahim) 3 . Trata-se da fórmula da Revelação, fórmula 

que encabeça todas as suratas do Corão à excepção de uma, a qual é considerada 

como a sequência directa da anterior. Semelhante consagração é a primeira 

palavra do Livro revelado, pois é com ela que começa «A que abre» ( Sürat el- 

/ 

Fâtihah), a surata de introdução. E dito que a Fâtihah contém em essência todo o 
Corão, enquanto a Basmalah, por seu turno, contém em si toda a Fâtihah. Quanto 
à Basmalah, ela própria se vem a conter na letra bâ, achando-se esta contida no 
seu ponto diacrítico 4 . 

A Basmalah é uma espécie de complemento da Shahâdah, representando 
esta uma «subida» intelectual e aquela uma «descida» ontológica. Em termos 
hindus, qualificamos a primeira de «shivaita» e a segunda de «vishnuita». Se nos 
for permitido, mais uma vez, voltar a retomar aqui 


1 Já vimos anteriormente que o primeiro Testemunho é imediatamente acompanhado pelo segundo 
— o do Profeta —, o qual abrange implicitamente e que dele emana como que por polarização. 

2 Damos aqui a significação fundamental deste Nome. De qualquer das formas, nada há a objectar 
quanto à tradução do Nome de Rahmân por «Clemente», já que a clemência é como que a própria 
essência da misericórdia. 

3 Donde o termo Basmalah, a acção de dizer: Bismi ‘Llahi... A ortografia árabe é: Bismi Al-lahi al- 
Rahmâni al-Rahim. 

4 A letra òd,que é a segunda do alfabeto árabe — sendo a primeira o alif, simples traço vertical do 
simbolismo axial —, afecta a forma de um traço horizontal ligeiramente encurvado, lembrando a 
forma de uma taça, além de comportar ainda um ponto subscriptum. Ali, o genro do Profeta, e, mais 
tarde, o sufi Esh-shíblí, compararam-se a este ponto sob o bâ, a fim de assim exprimirem o seu 
estado de «Identidade suprema». Este ponto diacrítico corresponde à primeira gota de Tinta divina 
(Midâd) caída do Cálamo, sendo o Espírito divino, Er-Rüh, ou o protótipo do mundo. 
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duas fórmulas vedantinas de primordial importância, diremos então que a 
Shahâdah destrói o mundo porque «o mundo é falso, só Brahma é verdadeiro», 
enquanto que a Basmalah, pelo contrário, consagra ou santifica o mundo porque 
«todas as coisas são Atmâ». Mas a Basmalah já se acha contida na Shahâdah, 
designadamente por via da palavra illâ (contracção de in lâ, «senão»), a qual 
constitui o «istmo» (barzakh) entre as proposições negativa e positiva da fórmula, 
sendo a primeira metade desta palavra positiva (in, «se») e a segunda negativa (lâ, 
«não», «nenhum»). Por outras palavras, a Shahâdah é a justaposição da negação 
lâ ilaha («não há divindade») e do Nome Alá («A Divindade»), confrontação que se 
acha ligada por uma palavra cuja primeira metade, sendo positiva, se refere 
indirectamente a Alá e cuja segunda metade, sendo negativa, se refere 
indirectamente à «irrealidade». No centro da Shahâdah, há, pois, como que uma 
imagem invertida da relação por si expressa, inversão que consiste na verdade 
segundo a qual o mundo possui a realidade adequada ao seu nível, pois nada pode 
ser substraído à divina Causa. 

E é do âmago misterioso desta Shahâdah que surge a segunda Shahâdah, 
tal como Eva foi retirada do flanco de Adão. Assim, a Verdade divina, depois de ter 
dito «não» ao mundo que pretendia ser Deus, diz «sim» no próprio quadro desse 
mesmo «não»; isto porque, em si mesmo, o mundo não pode ser substraído a Deus, 
já que Alá não pode, de certa forma ou em conformidade com certos princípios, 
princípios resultantes tanto da Sua própria natureza quanto da do mundo, deixar 
de existir nele. 

De um outro ponto de vista, podemos também dizer que a Basmalah é o raio 
divino e revelador, emanação que traz até ao mundo a verdade da dupla 
Shahâdah h a Basmalah é o raio «descendente», a Shahâdah o seu conteúdo, a 
imagem horizontal, imagem que, no mundo, reflecte a Verdade de Deus. Na 
segunda Shahâdah (Muhammadun Rasülu ‘Llâh), este raio vertical reflecte-se a 
si mesmo, a projecção da Mensagem torna-se parte da própria Mensagem. A 
Basmalah consagra todas as coisas, logo, 


1 Tal como Cristo é o Verbo que o Espírito Santo trouxe até ao mundo. Neste caso, a Shahâdah é a 
Mensagem manifestada. Em contrapartida, quando afirmávamos mais atrás que a Basmalah se 
acha contida na primeira Shahâdah — tal como a segunda Shahâdah na palavra illâ —, tratava- 
se da Shahâdah in divinis, isto é, encarada enquanto Verdade não manifestada. 
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também as funções vitais com os seus inevitáveis e legítimos prazeres. Em função 
desta consagração, o prazer passa a estar penetrado de algo da Beatitude divina, 
quase como se Deus penetrasse no prazer e nele tomasse parte ou como se o homem 
penetrasse um pouco, mas de pleno direito, na Beatitude de Deus. Tal como a 
Basmalah, também a segunda Shahâdah «neutraliza» a negação enunciada pela 
primeira, a qual já comporta em si mesma, ou seja, e simbolicamente falando, na 
palavra illâ, donde brota o Muhammadun Rasülu ‘Llâh, a sua «dimensão 
compensatória» ou o seu «lado correctivo». 

Também poderíamos ainda abordar a questão de um outro ângulo. Assim, a 
consagração «em Nome de Deus, o infinitamente Misericordioso, o Misericordioso 
sempre actuante» pressupõe algo relativamente ao que a ideia da Unidade — 
enunciada pela Sahâdah — se deverá concretizar, sendo essa relação indicada pela 
própria Basmalah, nomeadamente no sentido em que cria, enquanto Palavra 
divina, aquilo que depois deverá ser devolvido ao Incriado. Os Nomes Rahmâm e 
Rahim, ambos derivados de Rahmah, «Misericórdia», significam, o primeiro a 
Misericórdia intrínseca, o segundo a Misericórdia extrínseca de Deus. Deste modo, 
o primeiro indica, pois, uma qualidade infinita e o segundo uma manifestação 
ilimitada desta mesma qualidade. Outra tradução igualmente possível seria, 
respectivamente, «Criador pelo Amor» e «Salvador pela Misericórdia». Ou ainda, 
inspirando-nos num hadith, tecer o seguinte comentário: Er-Rahmân é o Criador 
do mundo, na medida em que forneceu a priori e de uma vez por todas os elementos 
necessários ao bem-estar deste mundo, enquanto Er-Rahim é o Salvador dos 
homens, na medida em que lhes confere a beatitude do além, lhes concede neste 
mundo os gérmens dessa mesma beatitude ou lhes dispensa os seus benefícios. 

Nos Nomes Rahmân e Rahim , contém-se a Misericórdia divina face à 
incapacidade humana, isto no sentido em que a consciência da nossa incapacidade, 
combinada com a confiança, se torna o receptáculo moral da Misericórdia. O Nome 
Rahmân é como o céu luminoso e o Nome Rahim como um raio de calor vindo do 
céu para vivificar o homem. 

No Nome Alá, contêm-se os aspectos de Transcendência assustadora e de 
Totalidade envolvente. Se só houvesse o aspecto Transcendência, seria difícil ou 
até mesmo impossível contemplar este Nome. De outro ponto de 
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vista, pode dizer-se que o Nome Alá exala ao mesmo tempo a serenidade, a 
majestade, o mistério. A primeira qualidade reporta-se à indiferenciação da 
Substância, a segunda à elevação do Princípio e a terceira à Aseidade, a um tempo 
secreta e fulgurante. No grafismo árabe do Nome Alá, distinguimos uma linha 
horizontal, a do próprio movimento da escrita, depois, rectas verticais (alif e lam) 
e, por fim, uma linha mais ou menos circular que, simbolicamente, podemos 
reduzir a um círculo. Estes três elementos são como que indicações de três 
«dimensões» diferentes: a serenidade, que é «horizontal» e indiferenciada como o 
deserto ou como um lençol de neve 1 ; a majestade, que é «vertical» e imutável como 
uma montanha 2 ; o mistério, que se espraia «em profundidade» e tem a ver com a 
aseidade e a gnose. O mistério de aseidade implica o de identidade, pois a natureza 
divina, que é tanto totalidade quanto transcendência, engloba todos os possíveis 
aspectos divinos, incluindo o mundo com as inumeráveis refracções 
individualizadas do Ele. 


* 


Como já dissemos, a Fâtiha, «A que abre» (o Corão), é de uma importância 
capital, pois constitui a oração unânime do Islão. Compõe-se de sete proposições 
ou versículos: «1. Louvor a Deus, Senhor dos mundos; 2. O infinitamente Bom, o 
sempre Misericordioso; 3. O Rei do Juízo Final; 4. E a Ti que adoramos, é em Ti 
que buscamos refúgio; 5. Conduz-nos pela via da rectidão; 6. A via daqueles sobre 
quem a Tua Graça se derrama; 7. Não a daqueles sobre quem a Tua cólera se abate 
ou a daqueles que erram, perdidos». 

«Louvor a Deus, Senhor dos mundos». O ponto de partida desta fórmula é o 
nosso estado de fruição existencial. Existir é fruir, ter prazer, por- 


1 É isso que se exprime no seguinte versículo, já atrás citado: «Diz Alá! E depois deixa-os entregues 
à inutilidade dos seus discursos» (VI, 91). Ou neste outro: «Não é verdade que é na lembrança de 
Alá que os corações repousam em segurança?» (XIII, 28). 

2 «Alá! Não existe outra divindade além d’Ele, o Vivente (El-Havy), Aquele que subsiste por si 
mesmo (El-Qayyüm)» (II, 255 e III, 1). 
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que respirar, comer, viver, contemplar a beleza, executar uma obra, tudo isso é 
fruição. Ora, importa saber que toda a perfeição ou satisfação, toda a qualidade 
externa ou interna, mais não é que o efeito de uma causa transcendente e única, 
causa esta que, sendo a única que existe, produz e determina inúmeros mundos de 
perfeição. 

«O infinitamente Bom, o sempre Misericordioso». O Bom significa que Deus 
nos concedeu de antemão a existência e todas as condições e qualidades nela 
implicadas. E, visto que, além de existirmos, somos ao mesmo tempo dotados de 
inteligência, não devemos, nem esquecer esses dons, nem atribuí-los a nós 
mesmos, pois não fomos nós a criar-nos, não fomos nós a inventar o olho ou a luz. 
O Misericordioso, porque Deus nos dá o pão de cada dia, mas não só, pois concede- 
nos igualmente a vida eterna, a participação na Unidade, logo, naquilo que 
constitui a nossa verdadeira natureza. 

«O Rei do Juízo Final». Deus não é só o Senhor dos mundos, é igualmente o 
/ 

Senhor do seu fim. E Ele quem os espraia, é Ele quem depois os destrói. Nós, uma 
vez que participamos da existência, não podemos ignorar que toda a existência 
corre para o seu próprio fim, que, tanto os microcosmos como os macroscosmos, 
terminam numa espécie de nada divino. Saber que o relativo vem do Absoluto e 
dele depende é saber que este não é o Absoluto, que, enquanto relativo, acaba 
necessariamente por desaparecer diante dele 1 . 

«E a Ti que adoramos, é em Ti que buscamos refúgio». A adoração é o 
reconhecimento de Deus fora de nós e acima de nós — é, portanto, a submissão ao 
Deus infinitamente distante —-, enquanto que o refúgio é o retorno ao Deus 
existente em nós mesmos, no mais profundo do nosso coração, é a confiança num 
Deus infinitamente próximo. O Deus «exterior» é como a infinitude do céu, o Deus 
«interior» como a intimidade do coração. 

/ 

«Conduz-nos pela via da rectidão». E a via ascendente, aquela que conduz à 
/ 

Unidade libertadora. E a união da vontade, do amor e do conhecimento. 


1 Notar-se-á que o «Juízo Final» comporta em si um simbolismo temporal, opondo-se assim ao 
simbolismo espacial do «Senhor dos mundos». 
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«A via daqueles sobre quem a Tua Graça se derrama». A via da rectidão é 
aquela em que a Graça nos atrai para o alto. Só através da Graça podemos seguir 
uma tal via, mas devemos saber abrir-nos a essa mesma Graça e conformar-nos 
com as suas exigências. 

«Não a daqueles sobre quem a Tua Cólera se abate ou a daqueles que erram, 
perdidos». Ou seja, não a daqueles que se opõem à Graça e que, por via disso, se 
colocam sob a alçada da Justiça ou do Rigor, quebrado que foi o elo que os vincula 
à Graça preexistente. Desejando ser independentes da sua Causa ou desejando 
eles próprios ser causa, a sua queda é vertiginosa, tombam como pedras, surdos e 
cegos, pois, em tais circunstâncias, a Causa abandona-os. «Ou a daqueles que 
erram, perdidos». Trata-se daqueles que, muito embora sem se oporem 
directamente ao Uno, acabam, não obstante, por se perder, caindo, por fraqueza, 
no múltiplo. Eles não negam o Uno nem querem usurpar o seu estatuto, porém, 
continuam a ser apenas aquilo que são, limitam-se a obedecer à sua natureza 
múltipla como se não fossem dotados de inteligência própria. Em suma, vivem 
abaixo de si mesmos, entregues às potências cósmicas, mas, desde que se 
submetam a Deus, não se chegam realmente a perder 1 . 


* 


A vida do muçulmano é atravessada por fórmulas, tal como a trama 
atravessa a urdidura. Como já dissemos, a Basmalah inaugura e santifica todos os 
empreendimentos, ritualizando os actos regulares da vida, como as abluções e as 
refeições. A fórmula «louvor a Deus» ( el-hamdu lil ‘ Llâh ) encerra um tal ciclo, 
devolvendo a sua qualidade positiva à Causa única de toda a qualidade e 
«sublimando» dessa forma toda a fruição, isto a fim de que todas as coisas sejam 
empreendidas de acordo com a graça, 


1 Segundo a interpretação islâmica, estas três categorias (Graça, Cólera, Errância) respeitam 
respectivamente aos muçulmanos, que seguem a via do meio, aos judeus, que rejeitaram Jesus, e 
aos cristãos, que o divinizaram. A escolha dos símbolos é exotericamente plausível, mas o seu 
sentido, esse, é universal, reportando-se às três tendências fundamentais do homem. 
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efeito terreno da Beatitude divina. Neste sentido, tudo se cumpre a título de 
símbolo desta Beatitude 1 . Estas duas fórmulas marcam as duas fases de 
sacralização e de finalização, o coagula e o solve. A Basmalah evoca a Causa divina 

— logo, a presença de Deus — nas coisas transitórias, enquanto o Hamd — o louvor 

— acaba, de certa forma, por dissolver essas mesmas coisas ao reduzi-las à sua 
própria Causa. 

De acordo com um hadith, as fórmulas «Glória a Deus» (Subhâna ‘Llãh) e «Deus é 
maior» (Allâhu akbar) surgem frequentemente associadas ao Hamd, sendo 
recitadas em conjunto. Diz-se «Glória a Deus» a fim de infirmar uma heresia 
contrária à Majestade divina. Assim sendo, esta fórmula relaciona-se mais 
particularmente com Deus em si mesmo, separando-0 das coisas criadas, 
enquanto que o Hamd, pelo contrário, liga de certa forma todas as coisas a Deus. 
A fórmula «Deus é maior» — o Takbir — «abre» a oração canónica, na qual serve 
para marcar as mudanças de posição ritual. Através do comparativo — de resto, 
tomado muitas vezes por um superlativo — da palavra «grande» (kablr), ela 
exprime a ideia de que Deus será sempre «maior» ou «o maior» (akbar), pelo que 
tal fórmula surge assim enquanto paráfrase da Shahâdah 2 . 

Uma outra fórmula de uma importância quase orgânica no seio da vida 
muçulmana é a seguinte: «Se Deus quiser» shâ’a ‘Llãh). Com semelhante 
enunciado, o muçulmano reconhece assim a sua dependência, a sua fraqueza e a 
sua ignorância diante de Deus, abdicando ao mesmo tempo de qualquer pretensão 
passional. Essencialmente, trata-se da fórmula da serenidade. Do mesmo modo, 
equivale também a afirmar que Deus é o fim de todas as coisas, que Ele é o único 
término absolutamente certo da nossa existência, não havendo qualquer futuro 
fora dele. 


1 Cf. a Bhagavadgitâ: «Deste modo, aquilo que fazes, aquilo que comes, aquilo que sacrificas, aquilo 
que dás, aquilo que a ti mesmo infliges, ó, filho de Kunti, oferta-mo!... Serás assim liberto do vínculo 
das obras, quer os seus frutos sejam bons ou maus, e, com uma alma inteiramente livre, apenas 
dedicada à santa união, virás até Mim» (IX, 27 e 28). — Segundo uma ideia corrente entre os 
muçulmanos, uma refeição tomada sem a Basmalah é consumida na companhia de Satã, 
acontecendo o mesmo relativamente a qualquer outro acto importante. 

2 Segundo a tradição, todas estas fórmulas — recitadas um dado número de vezes — apagam 
miraculosmente os pecados, inúmeros estes fossem como as gotas do mar. Existe aqui uma clara 
analogia com as «indulgências» que, no catolicismo, se relacionam com determinadas fórmulas ou 
orações. 
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Se a fórmula «Se Deus quiser» respeita ao futuro na medida em que nele 
projectamos o presente — representado pelo nosso desejo, desejo que afirmamos 
activamente —, a fórmula «Estava escrito» (Kâna maktüb) respeita ao presente na 
medida em que nele deparamos com o futuro, representado, quanto a si, pelo 
destino que passivamente temos de sofrer. Sucede o mesmo com a fórmula «Aquilo 
que Deus quis (aconteceu)» (mâ shâ’a ‘ Llâh ), situando simultaneamente a ideia do 
«Se Deus quiser» (in shâ’a ‘Llâh) tanto no passado como no presente. Assim, o 
acontecimento, ou o início de um acontecimento, é passado, mas o seu 
desenvolvimento, ou a nossa constatação do acontecimento passado ou contínuo, é 
presente. O «fatalismo» muçulmano, cujo bom fundamento vem a ser corroborado 
pelo facto de tal se harmonizar perfeitamente com a actividade real — a história 
aí está para o provar —, o «fatalismo», dizíamos, é a consequência lógica da 
concepção fundamental do Islão, concepção segundo a qual tudo depende de Deus 
e a Ele retorna. 

O muçulmano — sobretudo aquele que observa a Suna até ao mais ínfimo 
pormenor 1 — vive envolto num tecido de símbolos, participando na sua feitura 
precisamente porque os vive e, por via disso, beneficiando de outras tantas formas 
de se lembrar de Deus e do Além, quanto mais não seja indirectamente. Para o 
cristão, que, em termos morais, vive no espaço vazio das possibilidades 
vocacionais, logo, do imprevisível, esta situação do muçulmano deverá surgir como 
mero formalismo artificial, quando não mesmo farisaísmo puro e simples; mas 
trata-se de uma impressão derivada de não ter a menor consciência do facto de 
que, para o Islão, a vontade não «improvisa» 2 , é antes determinada ou canalizada 
com vista à paz 


1 Tal como houve quem o preconizasse, designadamente El-Ghazzali. Claro que a opinião inversa 
também existe, ou seja, que o mínimo legal é quanto basta para aceder ao Paraíso, isto na condição 
de se possuir uma grande pureza de alma ou uma extrema virtude, até mesmo um profundo 
conhecimento interior. — A este propósito, convém lembrar aqui que os muçulmanos dividem os 
actos em cinco categorias: 1. Aquilo que é indispensável ou (fardh ou wâjib); 2. Aquilo que é 
recomendado ( sunnah,mustahabb); 3. Aquilo que é indiferente ( mubâh ); 4. Aquilo que é 
desaconselhado ( makrüh); 5. Aquilo que é interdito ( harâm ). 

2 Tal como acontece noutros casos, também neste ponto preciso a divergência entre as perspectivas 
nada tem de absoluto, facto que não impede, contudo, que as diferenças de acento tónico sejam 
efectivamente reais e profundas. 
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contemplativa do espírito 1 . O exterior não passa de um esquema, é no interior que 
todo o ritmo espiritual se vem a desenvolver. Pronunciar fórmulas a torto e a 
direito pode não ter interesse algum, surgindo de facto como algo de oco e de vazio 
àquele que apenas consegue conceber o heroísmo moral; mas, de um outro ponto 
de vista — o da união virtual com Deus pela «lembrança» constante das coisas 
divinas —, esta forma verbal de introduzir na vida corrente «pontos de referência» 
espirituais é, pelo contrário, um meio de purificação e de graça do qual não será 
pertinente duvidar. Aquilo que é espiritualmente possível torna-se, por isso 
mesmo, perfeitamente legítimo, necessário mesmo quando inserido no contexto 
adequado. 

Uma das doutrinas mais relevantes do Corão é a da Omnipotência. Esta 
doutrina da dependência total de todas as coisas para com Deus foi enunciada no 
Corão, num âmbito monoteísta, com excepcional rigor. No início deste livro, 
aflorámos o problema da predestinação, demonstrando que, se é certo que o homem 
se acha sujeito à fatalidade, isso sucede porque — ou na medida em que — o 
homem não é Deus, mas não enquanto participante ontológico da Liberdade 
divina. Como então dissemos, negar a predestinação equivaleria a pretender que 
Deus não conhece «de antemão» os acontecimentos «futuros», que não é, pois, 
omnisciente. Conclusão naturalmente absurda, visto que o tempo não passa de um 
modo de extensão existencial e que a sucessão empírica dos seus conteúdos é 
meramente ilusória. 

Esta questão da predestinação evoca a da Omnipotência divina: se Deus é 
Todo-Poderoso, porque é que não pode então abolir os males de que sofrem as 
criaturas?... Porque, se não nos é possível admitir que o deseje mas não o possa 
fazer, também não nos é possível conceber que o possa fazer mas não o deseje, pelo 
menos na medida em que nos fiarmos na nossa sensibilidade humana. A tal 
objecção, impõe-se a seguinte resposta: sendo a Omnipotência algo de definido, de 
concreto, não pode, pois, pertencer ao domínio do Absoluto no sentido 
rigorosamente metafísico do termo. 


1 É por isso que à atitude requerida se chama um islâm, um «abandono» no âmbito de um quadro 
volitivo preexistente. A raiz deste termo é a mesma da palavra salâm, «paz», o que sugere a ideia 
de «descontracção sobrenatural», ideia que o inshirâh, a dilatação do peito pela fé islâmica, 
igualmente implica. 
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Ela é, pois, tão-só uma qualidade entre tantas outras, o que equivale a dizer que 
é, tal como o Ser ao qual pertence, já do domínio da relatividade, isto sem deixar 
por isso de se enquadrar no domínio principal. Numa palavra, ela advém do Deus 
pessoal, do Princípio ontológico que cria e se personifica em função das criaturas, 
não da Divindade suprapessoal, a qual é Essência absoluta e inefável. A 
Omnipotência, tal como todo o atributo de atitude ou de actividade, possui a sua 
razão suficiente no mundo e nele se exerce, dependendo do Ser e não podendo 
jamais exercer-se além dele. «Ao criar» e «ao ter criado», Deus é todo-poderoso no 
respeitante ao que na sua obra se contém, mas não no respeitante ao que, no seio 
da própria natureza divina, é origem tanto da criação quanto das leis internas por 
que esta se rege. Ele não governa aquilo que origina a necessidade metafísica do 
mundo ou a do mal nele existente, tal como não governa, nem a relatividade — da 
qual, enquanto Princípio ontológico, representa a primeira afirmação —, nem as 
consequências principais da relatividade. Ele pode abolir este ou aquele mal, mas 
não o mal enquanto tal. Ora, se abolisse todos os males, estaria desse modo a abolir 
este último. Dizer «mundo» é dizer «relatividade», «desenvolvimento das 
relatividades», «diferenciação», «presença do mal». Além do mais, dado o mundo 
não ser Deus, ele tem necessariamente de comportar a imperfeição, caso contrário 
acabaria por se reduzir a Deus e, assim sendo, deixaria de «existir» ( exsistere ). 

A grande contradição do homem é desejar o múltiplo sem querer, contudo, 
pagar por isso o seu preço de dor e dilaceração. Ele deseja a relatividade com o 
respectivo sabor de absoluto ou de infinidade, mas não o limite, como se a primeira 
pudesse existir sem o segundo e como se a extensão pura pudesse vir a situar-se 
no plano das coisas mensuráveis 1 . 

Talvez pudéssemos exprimir-nos de forma mais precisa equacionando o 
problema nos seguintes termos: a Essência divina — o Super-Ser — comporta na 
sua indistinção, enquanto potencialidade compreendida na sua própria infinitude, 
um princípio de relatividade. Assim, o Ser, gerador do mundo, é a primeira das 
relatividades, aquela da qual decorrem todas as outras. Ora, a função do Ser é 
desenvolver, na direcção do «nada» ou em 


1 Toda a moderna civilização vem a assentar neste erro, erro que se torna cada vez mais um artigo 
de fé e um programa. 
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modo «ilusório», a infinidade do Super-Ser, a qual se vê assim transmutada em 
possibilidades ontológicas e existenciais 1 . Sendo a primeira das relatividades, o 
Ser não pode, pois, abolir a relatividade, porque, se o pudesse fazer — como já 
vimos mais atrás —, acabaria por se abolir a si mesmo e aniquilar a fortiori a 
própria criação. Aquilo a que chamamos o «mal» não passa da resultante extrema 
da limitação, logo, da relatividade. Tal como o Todo-Poderoso não pode impedir 
que 2 e 2 sejam 4, também não pode abolir a relatividade, porque, tanto a 
relatividade como a verdade, procedem da Sua própria natureza, o que equivale a 
dizer que Deus não tem o poder de deixar de ser Deus. A relatividade é a «sombra» 
ou o «contorno» que permite ao Absoluto afirmar-se enquanto tal, primeiro perante 
Si mesmo, depois num jorro «inumerável» 2 de diferenciações. 

Toda esta doutrina vem a exprimir-se na seguinte fórmula corânica: «E Ele 
é poderoso sobre todas as coisas» ( wa-Hua ‘alâ kulli shayin qadir ). Em linguagem 
sufi, dir-se-á que Deus, enquanto Poderoso, logo, Criador, vem a ser encarado no 
plano dos «atributos» ( çifât ), os quais não poderiam, com toda a evidência, governar 
a «Essência» ou a «Quididade» ( Dhât ). O «Poder» ( qadr ) reporta-se a «todas as 
coisas», à totalidade existencial. Se dissermos que o Todo-Poderoso não tem o poder 
de não ser todo-poderoso, criador, misericordioso, justo, que, tal como não pode 
impedir-se de criar, também não pode, do mesmo modo, impedir-se de espraiar os 
seus atributos pela criação, objectar-nos-ão sem dúvida que Deus criou o mundo 
«com total liberdade», nele se manifestando livremente; só que isso é confundir a 
determinação principiai da perfeição divina com a liberdade para com os factos ou 
os conteúdos, é confundir a perfeição de necessidade, reflexo do Absoluto, com a 
imperfeição de sujeição, consequência da relatividade. O facto de Deus criar em 
perfeita liberdade significa apenas que ele não está sujeito a qualquer restrição, 
visto que nada pode situar-se fora dele, e que as' coisas passíveis de surgir como 
que fora 


1 As primeiras dizem respeito ao próprio Ser — tratam-se dos atributos divinos, como a 
Omnipotência e a Misericórdia —, as segundas à Existência, ao mundo, às coisas. 

2 Expressão meramente simbólica, pois, no âmbito do macrocosmo total, achamo-nos para além do 
número terreno. 
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dele não o podem atingir, dado os níveis de realidade serem incomensuravelmente 
desiguais. A causa metafísica da criação ou da manifestação está em Deus, não o 
impedindo, pois, de ser Ele próprio, logo, de ser livre. Pretender negar que 
semelhante causa se ache compreendida na natureza divina é estar a confundir a 
liberdade com o capricho, erro em que os teólogos incorrem com demasiada 
frequência, pelo menos de facto e implicitamente, sem sequer se darem conta das 
consequências lógicas do seu antropomorfismo sentimental e antimetafísico. Tal 
como a «Omnipotência», a «Liberdade» de Deus só tem sentido por comparação com 
o relativo. Convém insistir em que nenhum destes termos se aplica à última 
Aseidade, o que significa, não que as perfeições intrínsecas em que estes atributos 
se cristalizam estejam ausentes além da relatividade — quod absit —, mas sim, 
bem pelo contrário, que elas só adquirem a sua infinita plenitude no âmbito do 
Absoluto e do Inefável 1 . 


* 


A questão do castigo divino é muitas vezes relacionada com a da 
Omnipotência, e bem assim da Sabedoria e da Bondade, adiantando-se então 
argumentos deste tipo: que interesse pode ter um Deus infinitamente sábio e bom 
em manter um registo dos nossos pecados, das manifestações da nossa miséria?... 
Pôr semelhante interrogação é negligenciar os dados capitais do problema, 
equivalendo, por um lado, a fazer da Justiça imanente e da Lei de equilíbrio uma 
mera contingência psicológica, e, por outro 


1 O mazdeísmo formulou a questão da Omnipotência e do mal em termos tais que permite evitar a 
aparência de contradição no Princípio divino, e isto opondo a Ahuramazda (ou Ormuzd), Deus 
supremo e infinitamente bom, um princípio do mal, Auromainyu (ou Ahriman ); porém, assim 
agindo, acabou por se imobilizar num dualismo metafísicamente pouco satisfatório, ainda que 
plausível a um dado nível de realidade. O budismo conseguiu evitar ambos os escolhos — a 
contradição no seio do próprio Deus e o dualismo intrínseco —, mas, para tanto, teve de sacrificar 
o aspecto pessoal de Deus, pelo menos no plano da sua doutrina genérica, facto que acabou por o 
tornar inassimilável para a grande maioria dos Semito-Ocidentais. 
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— visto que se minimiza o pecado —, transformar a mediocridade humana na 
medida do Universo. Em primeiro lugar, dizer que Deus «pune» não passa de uma 
forma de exprimir uma certa relação de causalidade. De facto, ninguém se 
lembraria de acusar a natureza de mesquinhez apenas porque a relação causa- 
efeito nela vem ocorrer segundo a lógica das coisas: por exemplo, porque sementes 
de urtiga não dão azáleas ou porque um golpe aplicado a um balouço dá origem a 
um movimento pendular e não a uma ascensão. O bom fundamento das sanções de 
além-túmulo torna-se claro desde que tomemos consciência da imperfeição 
humana, pois esta, sendo desequilíbrio, implica fatalmente um choque em 
retorno 1 . Se a existência das criaturas é realmente uma prova de Deus — para 
aqueles que sabem ver para lá das aparências —, pois a manifestação só é 
concebível em função do Princípio, tal como os acidentes, do mesmo modo, apenas 
têm sentido relativamente a uma dada substância, idêntica observação pode então 
aplicar-se aos desequilíbrios: estes pressupõem um equilíbrio inicial, equilíbrio que 
acabaram por romper, acarretando, em função disso, uma dada reacção 
concordante, seja ela positiva ou negativa. 

Acreditar que o homem é «digno e honrado», que tem o direito de apenas 
querer que o «deixem em paz», que não tem nada a ver com perturbações morais e 
temores escatológicos, equivale a não ver, no plano das limitações que definem o 
homem, que estas contêm em si, de uma dada forma, algo de intrinsecamente 
«anormal». O simples facto de não vermos o que possa passar-se atrás de nós, de 
ignorarmos como será o amanhã, basta para provar que, numa certa óptica, não 
somos realmente grande coisa, que não passamos de meros «acidentes» de uma 
«substância» que nos ultrapassa. Contudo, ao mesmo tempo, prova também que 
não somos apenas o nosso corpo, que não somos totalmente deste mundo, que nem 
este mundo, nem o nosso corpo são verdadeiramente aquilo que de facto somos. E 
isto permite-nos abrir aqui um parênteses: se, durante milénios, os homens 
puderam contentar-se com o simbolismo moral da recompensa e 


1 É este um dos significados das seguintes palavras do Cristo: «Quem vive pela espada, morrerá 
pela espada». Ou ainda, muito embora de um ponto de vista algo diverso, das seguintes: «Toda a 
casa onde reinar a desunião virá a perecer». Esta última sentença aplica-se nomeadamente ao 
homem infiel à sua própria natureza, feito que foi «à imagem e semelhança de Deus». 
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do castigo, isso aconteceu, não porque fossem estúpidos — pois, nesse caso, então 
a sua estupidez é infinita e incurável —, mas sim porque ainda possuíam o sentido 
do equilíbrio e do desequilíbrio, porque ainda tinham em si um sentido inato dos 
valores reais, tratasse-se do mundo ou da alma. Experimentalmente, pelo menos 
de certa forma, dado serem contemplativos, eles possuíam duas certezas: primeiro, 
a das normas divinas, depois, a das imperfeições humanas, bastando para tanto 
que um qualquer simbolismo lhes lembrasse aquilo de que tinham uma intuição 
natural. Pelo contrário, o homem espiritualmente pervertido, esqueceu de há 
muito a sua majestade inicial e os riscos que ela comporta. Não tendo vontade de 
se ocupar dos fundamentos da sua existência, julga que a realidade é incapaz de 
lhos lembrar. Ora, o pior dos absurdos é acreditar que a natureza das coisas é 
absurda, pois, se assim fosse, onde iríamos nós buscar a luz que nos permite 
constatá-lo?... Mas podemos ainda abordar a questão de um outro ângulo. Por 
definição, o homem é inteligente e livre, continuando, na prática, a estar 
persuadido disso mesmo, visto que passa o tempo a reivindicar, por tudo e por 
nada, tanto a sua liberdade, quanto a sua inteligência: a liberdade porque não se 
quer deixar dominar, a inteligência, porque entende poder julgar tudo por si 
mesmo. Ora, é a nossa verdadeira natureza, e não a comodidade que decidimos 
erigir em norma, que decide do nosso destino perante o Absoluto. Por mais que 
possamos querer fugir à nossa deiformidade, sem deixar por isso de continuar a 
beneficiar das suas vantagens, é-nos impossível escapar às consequências que ela 
implica. De nada serve aos modernistas desprezar aquilo que, entre os homens 
tradicionais, pode surgir como mais não sendo que inquietude, fraqueza, 
«complexo», pois, enquanto a sua forma pessoal de serem perfeitos consiste em 
ignorar o desmoronamento da montanha, a aparente imperfeição daqueles que 
eles desprezam, essa, pelo menos, comporta — ou manifesta — sérias hipóteses 
de lhes permitir escapar ao cataclismo. Aquilo que acabámos de dizer aplica-se 
igualmente às civilizações no seu conjunto. Assim, as civilizações tradicionais 
comportam males que só será possível entender ■—ou cujo alcance só será 
possível avaliar — se se tiver em conta o facto de que elas se fundamentam na 
certeza do Além e, portanto, de uma certa indiferença relativamente às coisas 
transitórias. Inversamente, para se poder avaliar as vantagens do mundo moderno 
— e antes de nele reconhecermos 
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valores absolutamente indiscutíveis —, importa lembrarmo-nos de que o seu 
condicionamento mental consiste na negação do Além e no culto das coisas deste 
mundo. 

No fim de contas, muitos dos homens do nosso tempo adoptam a seguinte 

linguagem: «Ou bem que Deus existe, ou bem que não existe. Se acaso existe e for 

aquilo que dizem ser, então decerto saberá reconhecer que somos bons e não 

merecemos qualquer castigo». Ou seja, .estão dispostos a acreditar na sua 

existência caso Ele for conforme aquilo que imaginam e estiver disposto a 

reconhecer o valor que a si mesmos se atribuem. Isso equivale a esquecer, por um 

lado, que não nos é possível conhecer as medidas segundo as quais o Absoluto nos 

julga e, por outro, que o «fogo» de além-túmulo nada mais é, em definitivo, que o 

nosso próprio intelecto materializado, intelecto que se torna consciência real 

quando confrontado com a nossa manifesta falsidade; ou, por outras palavras, que 

tal «fogo» acaba por ser a verdade imanente, verdade que explode, inteira, à luz do 

dia, descobrindo-se sem artifícios tal qual é. Na morte, o homem começa por ser 

confrontado com o espaço inaudito de toda uma realidade, realidade já não 

fragmentária mas sim total, depois com a norma daquilo que pretendeu ser, uma 

/ 

vez que tal norma é igualmente parte integrante do Real. E, pois, o homem quem 

se condena a si mesmo, são — segundo o Corão — os seus próprios membros que o 

acusam. Uma vez ultrapassada a mentira, as suas profanações transformam-se 

em chamas, a natureza, desequilibrada e falseada, imbuída de toda a sua vã 

segurança, torna-se uma túnica de Nessus*. O homem não arde apenas pelos seus 

* 

pecados, arde também pela sua majestade de imagem de Deus. E precisamente a 
opção prévia de erigir em norma a perda da graça e de transformar em penhor de 
impunidade a ignorância que o Corão estigmatiza com particular veemência — 
poder-se-ia quase dizer que por antecipação — ao confrontar 


* Segundo a mitologia grega, centauro que pretendeu raptar Dejanira, a mulher de Héracles. 
Contudo, foi mortalmente ferido pelo herói, que o atingiu com uma flecha molhada no sangue da 
Hidra de Lerna. Às portas da morte, Nessus congeminou então diabólica vingança, oferecendo a 
sua túnica a Dejanira enquanto talismã capaz de lhe devolver o marido em caso de infidelidade da 
parte deste. Mais tarde, quando Dejanira a deu de presente a Héracles, o herói logo ali a vestiu. 
Mas, mal o fez, a túnica pareceu colar-se-lhe ao corpo, infligindo-lhe horrendas dores. Como não a 
conseguisse tirar, e incapaz de suportar por mais tempo um tal martírio, Héracles acabou por se 
imolar pelo fogo no monte Eta. (TV. do T.) 
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a segurança dos seus contraditores com os terrores do fim do mundo 1 . 

Em resumo, todo o problema da culpabilidade se reduz à relação causa- 
efeito. Que o homem está longe de ser bom, isso é algo de evidente, a história antiga 
e recente provam-no à saciedade. O homem não possui a inocência do animal, tem 
consciência da sua imperfeição, visto ter clara noção disso mesmo: logo, é 
responsável. Aquilo a que, em terminologia moral, costuma chamar-se o pecado do 
homem e o castigo de Deus, mais não é, em si mesmo, que o resultado do choque 
entre o desequilíbrio humano e o Equilíbrio imanente, noção absolutamente 
capital. 

Depois de, durante séculos a fio, ter mantido vivo o temor de Deus e a 
perseverança na virtude, a ideia de um inferno «eterno» tende hoje em dia a ter 
antes o efeito contrário, contribuindo para tornar inverosímil a doutrina do Além. 
E, fenómeno assaz paradoxal numa época que, sendo muito embora também uma 
época de contrastes e de compensações, se revela, no seu conjunto, o mais 
refractária possível à metafísica pura, apenas o esoterismo sapiencial se acha em 
condições de tornar inteligíveis as posições mais precárias do exoterismo e de 
satisfazer certas necessidades de causalidade. Ora, o problema do castigo divino, 
que os nossos contemporâneos tanta dificuldade têm em admitir, reduz-se, ao fim 
e ao cabo, a duas simples questões: para o homem responsável e livre, acaso existe 
a possibilidade de se opor ao Absoluto, directa ou indirectamente, e ainda que tal 
não passe de mera ilusão?... Decerto que sim, já que a essência individual pode 
impregnar-se de toda e qualquer qualidade cósmica, existindo, consequentemente, 
estados que são «possibilidades de impossibilidade» 2 . A se- 


1 Trata-se mesmo de um dos temas mais insistentemente repetidos neste Livro sagrado, o qual, por 
vezes, marca bem o seu carácter de mensagem última pelo recurso a uma eloquência quase 
desesperada. 

2 «E eles disseram: O fogo só nos tocará durante um número limitado de dias. Diz-lhes: Acaso tereis 
feito vós um pacto com Deus — e, se assim for, Deus não o quebrará — ou será que afirmais de 
Deus aquilo que não sabeis?... Não, de modo algum! Aqueles que tiverem praticado o mal, cercados 
que estarão pelos seus pecados, esses serão por excelência os hóspedes do fogo e aí hão de 
permanecer» ( khâlidün ) (Corão, II, 80-81). Todo o acento tónico recai aqui na proposição «... 
cercados que estarão pelos seus pecados» ( Wa-ahâtat bihi khatiatuhú), a qual assinala o carácter 
essencial, logo, «mortal», da transgressão. Esta passagem serve de resposta a homens que 
julgavam, não que o inferno enquanto tal fosse metafisicamente limitado, mas sim que a duração 
do castigo seria igual à do pecado. 
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gunda questão é a seguinte: será que a verdade exotérica, no que diz respeito ao 

✓ 

inferno, por exemplo, pode porventura ser total?... E claro que não, visto ela ser 
determinada — de certa forma «por definição» — por este ou aquele interesse 
moral ou por tais e tais razões de oportunidade psicológica. A ausência de 
gradações compensatórias em certos tipos de ensino religioso explica-se 
precisamente em função disso. As escatologias oriundas de semelhante perspectiva 
são, não «antimetafísicas», bem entendido, mas sim «ametafísicas» e 
«antropocêntricas» 1 , de tal forma que, no seu contexto específico, certas verdades 
surgiriam como «imorais» ou, no mínimo, «malsoantes». Deste modo, não lhes é 
possível discernir, no seio dos estados infernais, aspectos mais ou menos positivos, 
nem, nos estados paradisíacos, o inverso disso mesmo. Com semelhante alusão, 
pretendemos dizer, não que haja uma simetria entre a Misericórdia e o Rigor — 
pois a primeira sobrepõe-se ao segundo 2 —, mas sim que a relação «Céu-Inferno», 
por necessidade metafísica, corresponde àquilo que o simbolismo oriental do yin- 
yang, designadamente no Extremo Oriente, procura exprimir, no qual a parte 
negra comporta um ponto branco e a parte branca um ponto negro. Se até mesmo 
na geena há, pois, compensações, já que nada na existência pode ser absoluto e a 
Misericórdia penetra em 


1 Em princípio, os teólogos não ignoram que a «eternidade» do inferno — o caso do Paraíso é um 
pouco diferente — não existe ao mesmo nível da de Deus, pelo que nunca poderia identificar-se com 
esta última. Contudo, semelhante subtileza não tem aqui quaisquer consequências. — Se, nas 
Escrituras semíticas, o exoterismo se afirma por meio de ideias como a creatio ex nihilo e a vida 
além da morte, a um tempo individual e eterna, também nas Escrituras hindus e búdicas a 
tendência exoterista — ainda que de um outro modo — vem a surgir de forma clara, isto no sentido 
em que estes textos, pelo menos na aparência, situam na terra as fases da transmigração que não 
são nem celestes, nem infernais. O exoterismo, ao qual as explicações subtis causam sempre funda 
aversão, reduz-se, no contexto hindu, à simplicidade do símbolo. E certo que determinadas 
escatologias podem ser mais completas umas do que outras, contudo, nenhuma poderia ser 
absolutamente adequada em virtude das próprias limitações de que a imaginação humana e 
terrena naturalmente enferma. 

2 Existe assimetria entre os estados celestes e infernais porque os primeiros se acham 
eminentemente mais perto do Ser puro que os segundos. Deste modo, a sua «eternidade» é, pois, 
sob os mais variados aspectos, diversa da dos infernos. 
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toda a parte 1 , também no Paraíso deverá haver, não sofrimentos, é certo, mas sim 
sombras passíveis de dar testemunho, desta feita em sentido inverso, do mesmo 
princípio compensatório, significando, por outro lado, que o Paraíso não é Deus e 
que todas as existências são solidárias. Ora, acontece que este princípio da 
compensação é de carácter esotérico — assim, erigi-lo em dogma seria totalmente 
contrário ao espírito de alternativa tão característico do exoterismo ocidental —, 
pelo que, com efeito, vimos a encontrar entre os sufis ópticas das mais diversas, 
marcadas por assinaláveis diferenças de matiz. Deste modo, um Jili, um Ibn Arabi 
e outros admitem que o estado infernal contenha igualmente um aspecto de 
fruição, pois se o répobro, por um lado, sofre por se achar separado do Soberano 
Bem e, tal como o sublinha Avicena, pela privação do corpo terreno apesar de as 
paixões subsistirem, possui, por outro, segundo Jalal ed-Din Rumi, memória de 
Deus, e «nada há de mais doce que a lembrança de Alá» 2 . Talvez convenha 
«lembrar» também que os moradores do inferno seriam ipso facto libertados caso 
possuíssem o conhecimento supremo — do qual possuem forçosamente a 
potencialidade —, pelo que até mesmo no inferno dispõem da chave da sua 
libertação. Mas importa sobretudo dizer que a segunda morte de que fala o 
Apocalipse, à semelhança da reserva expressa pelo Corão ao acompanhar 
determinadas palavras sobre o Inferno com a frase «a menos que o teu Senhor o 
deseje de outra forma» (illâ mâ shâ’a 


1 Na sua Durrat el-fâkhirah, El-Ghazzali conta que, entre os homens lançados ao fogo, havia um 
que gritava mais alto que todos os outros. «E retiraram-no então de lá todo queimado. Então Deus 
perguntou-lhe: Porque é que gritas mais alto que todos os outros igualmente lançados ao fogo?... 
Ao que ele respondeu: Senhor, Tu julgaste-me, mas eu não perdi ainda a fé na Tua misericórdia... 
E Deus disse: Quem desespera da misericórdia do seu Senhor a não ser os extraviados? (Corão, XV, 
56). Vai em paz, pois já te perdoei». Do ponto de vista católico, tratar-se-ia aqui do «purgatório». O 
Budismo conhece Bodhisattvas, como é o caso de Kshitigarbha, que aliviam os danados com orvalho 
celeste ou lhes levam outros refrigérios, o que indica que determinadas funções angélicas 
misericordiosas chegam inclusivé a estender-se aos infernos. 

2 No inferno, os maus e os orgulhosos sabem que Deus é real, ao passo que na terra eles não tinham 
consciência disso ou podiam sempre obstinar-se na dúvida. Devido ao simples facto de terem 
morrido, houve, pois, neles algo que se alterou, algo que é de descrição impossível de um ponto de 
vista terreno. «Apenas os mortos conhecem o preço da vida», dizem os muçulmanos. 
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‘Llâh) 1 , marca o ponto de intersecção entre a concepção semítica do inferno 
perpétuo e a concepção hindu e búdica da transmigração. Por outras palavras, os 
infernos são, ao fim e ao cabo, simples passagens para ciclos individuais não 
humanos, logo, para outros mundos 2 . O estado humano — ou qualquer outro 
estado «central» análogo — acha-se como que rodeado por um círculo de fogo, não 
havendo senão uma opção possível: ou bem que se opta por escapar à «corrente das 
formas» por cima, subindo alto em direcção a Deus, ou bem que se prefere deixar 
a humanidade por baixo, descendo fundo através do fogo, o qual é como que a 
sanção da traição daqueles que não quiseram apreender o sentido divino da 
condição humana. Se «a condição humana é difícil de alcançar», como o consideram 
os Asiáticos «transmigracionistas», a verdade é que ela é igualmente difícil de 
abandonar, e isto pela mesma razão de posição central e de majestade teomorfa. 
Os homens entram no fogo porque são deuses e dele saem porque não passam de 
criaturas. Caso pudesse pecar, apenas Deus 


1 Suratas VI, 129 e XI, 107. No caso do Paraíso, idêntica reserva se vem a colocar: «... E eles aí 
deverão permanecer enquanto durarem os Céus e a terra, a menos que o teu Senhor o deseje de 
outra forma. (E) um dom que jamais será retirado» (XI, 108). Esta última proposição refere-se mais 
concretamente à participação dos «similares» ( muqarrabün ), por via da união suprema, na 
Eternidade divina, significando que, neste caso (a krama-mukti dos Vedantinos), e atingido o fim 
do ciclo («enquanto durarem os Céus e a terra»), o Paraíso vem a desembocar na Divindade, algo 
que também sucede nos Paraísos de Vishnu e de Amida. Quanto à reserva mencionada mais atrás, 
esta indica, relativamente àqueles que «preferem o jardim ao Jardineiro», como diriam os sufis — 
ou seja, cujo estado é fruto da acção e não do conhecimento ou do puro amor —, a possibilidade de 
alterações ulteriores mas sempre benéficas. Mencione-se também a possibilidade dos Bodhisattvas, 
os quais, permanecendo embora interiormente no Paraíso, entram neste ou naquele mundo 
analogicamente «terreno», assim como, a um nível bastante inferior, essas beatitudes não humanas 
que, graças a um dado karmá) o ser esgota passivamente como uma planta o poderia fazer. Mas 
tudo isto, contudo, não faz parte da perspectiva dita monoteísta, a qual não engloba, de resto, nem 
o ritmo dos ciclos cósmicos, nem, com tanto mais razão, a dos ciclos universais (as «vidas de 
Brahma»), e isto ainda que este ou aquele hadith ou esta ou aquela passagem da Bíblia (o «reino 
de mil anos», sem dúvida) se lhe refiram de forma mais ou menos clara. 

2 Segundo o Mãnava-Dharma-Shãstra, o Mârkandeya-Purâna e outros textos, a transmigração dos 
«danados» — ao saírem do inferno — começa por encarnações em animais inferiores. Além disso, a 
infinidade divina exige que a transmigração se efectue segundo um modo «espiroidal»: o ser jamais 
pode voltar à mesma terra, seja qual for o conteúdo da sua nova existência «terrena», porque esta 
é sempre uma mescla de prazer e de dor. 
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poderia ir eternamente para o inferno. Ou, noutros termos, pode também dizer-se 
que o estado humano se acha muito perto do Sol divino, se acaso é possível falar 
aqui em «proximidade». Ora, o fogo é o eventual resgate — às avessas — desta 
situação privilegiada, sendo possível avaliá-la pela intensidade e 
inextinguibilidade do fogo. Em função da gravidade do Inferno, há que concluir 
pela grandeza do homem e não, inversamente, em função da aparente inocência 
do homem, pela suposta injustiça do Inferno. 

Em certa medida, aquilo que pode permitir desculpar o uso habitual do 
termo «eternidade» a fim de designar uma condição que, segundo as terminologias 
escriturárias, mais não é que uma «perpetuidade» 1 — não passando esta de um 
mero «reflexo» da eternidade —, é o facto de que, analogicamente falando, a 
eternidade é um ciclo fechado, pois não há aí nem começo nem fim, enquanto que 
a perpetuidade é um círculo espiroidal, logo, aberto, designadamente por via da 
própria contingência. Em contrapartida, aquilo que demonstra toda a insuficiência 
da crença corrente numa vida além da morte simultaneamente individual e eterna 
— pois, se uma tal vida além da morte é forçosamente individual no inferno, já não 
o é no cume transpessoal da Felicidade 2 — é o postulado contra- 


1 «A palavra grega a aubvio significa realmente «perpétuo» e não «eterno», pois deriva de cuó 
(idêntica ao latim aevum), a qual designa um ciclo indefinido, algo que, aliás, tinha igualmente a 
ver com o primeiro sentido do latim saeculum, «século», pelo qual é às vezes traduzida». (René 
Guénon, UHomme et son Devenir selon le Vêdânta, nota da pág. 186). Do mesmo modo, o Além 
corânico possui a qualidade de «duração ilimitada», de «imortalidade» ( khuld) ou de «tempo muito 
longo» ( Abad , abadan), não de «eternidade» (azai). 

2 Tal como o lembra El-Ghazzali no seu Ihya ‘Ulüm ed-Din, a visão de Deus leva os «similares» 
(muqarrabün) a esquecerem até mesmo as huris (nome das mulheres do Paraíso muçulmano — N. 
do T), acabando assim por resultar na união suprema. Tal é também o caso dos seres que, entrados 
no «Paraíso de Amitâbha», aí completam a realização do Nirvana, no é, vêm a ser reintegrados no 
Princípio aquando da grande dissolução que marca o fim :e todo o ciclo humano. — «...Ao obter a 
«Libertação», o ser não é «absorvido», muito embora, do ponto de vista da manifestação, para a qual 
a «transformação» surge como uma destruição», tal possa parecer de facto assim. Se nos colocarmos 
no plano da realidade absouta, a única que continua a existir para si, constata-se que, pelo 
contrário, ele é alvo de uma dilatação além de todo e qualquer limite, se assim nos podemos 
exprimir (em termos do simbolismo do vapor de água, da sua dispersão indefinida na atmosfera, 
tal forma de expressão, contudo, dá-nos deste uma tradução bastante precisa), visto que acabou 
efectivamente por concretizar a plenitude das suas possibilidades.» (René Guénon, op. cit, XX, fim). 
— «Aquele que se mantém neste estado (de Brahma) até ao final da vida, apagar-se-á em (ou 
alcançará 
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ditório de uma eternidade detentora de um início temporal ou de um acto — logo, 
de uma contingência — detentor de uma consequência absoluta. 

Todo este problema da vida além da morte é dominado por duas verdades- 
princípios: em primeiro lugar, apenas Deus é absoluto, de modo que, por 
conseguinte, a relatividade dos estados cósmicos terá de se manifestar, não só «no 
espaço», mas também «no tempo», e, por analogia, assim nos podemos exprimir; 
em segundo lugar, Deus nunca promete mais do que aquilo que possui, ou nunca 
possui menos do que aquilo que promete — mas pode sempre ir além das Suas 
promessas —, de tal forma que os mistérios escatológicos não podem, pois, infligir 
um desmentido ao que as Escrituras afirmam, isto muito embora possam revelar 
aquilo que elas calam, como, no caso vertente, «e Deus é mais sábio» (wa’ Llâu 
a’lam ). Do ponto de vista da transmigração, insistir-se-á na relatividade de tudo 
quanto não for o «Ele» ou o «Vazio», afirmando-se que aquilo que, no plano da sua 
própria natureza, for intrinsecamente limitado, também o será necessariamente, 
de uma forma ou de outra 1 , no plano do seu destino, pelo que, assim sendo, se torna 
absurdo falar de um estado que, por um lado, é contingente em si mesmo, e, por 
outro, se acha liberto de toda a contingência ao nível da «duração». Por outras 
palavras, se as perspectivas hindu e budista diferem do monoteísmo, isso deve-se 
ao facto de que, centrando-se no puro Absoluto 2 e na Libertação, elas sublinham a 
relatividade dos estados condicionados, nos quais, desde logo, não chegam sequer 
a deter-se, para, consequentemente, se limitarem a insistir na trans¬ 


o Nirvâna de) Brahma » ( Bhagavadgita , II, 72). — Se o Nirvana só é «extinção» relativamente à 
«ilusão» existencial, esta, por seu turno, é «extinção» ou «vazio» relativamente ao Nirvana. Quanto 
àquele que goza deste «estado» — se é que tal termo ainda se pode aplicar —, importa ter em mente 
a doutrina dos três «corpos» simultâneos e hierarquizados dos Budas: terreno, celeste e divino. 

1 E, contudo: «Nem neste mundo, nem no outro haverá destruição para o filho de Prithâ. Na 
verdade, meu filho, um homem de bem jamais trilhará a via da infelicidade» (ibid ., VI, 40). Além 
de que Shri Shankara comenta: «Apesar de não ter sido bem sucedido no seu yoga, aquele a quem 
tal aconteceu não será por isso sujeito a um nascimento inferior». 

2 Isto não é um mero pleonasmo, pois, se é certo que o aspecto pessoal de Deus é absoluto 
relativamente ao homem enquanto tal, a verdade é que também é ao mesmo tempo a primeira 
contingência relativamente ao Ele e, o que vem a dar no mesmo, relativamente ao «nosso» intelecto 
transontológico. 
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migração enquanto tal, sendo aqui o relativo sinónimo de movimento e de 
instabilidade. Numa época espiritualmente normal e num meio tradicionalmente 
homogéneo, todas estas considerações sobre as diferentes formas de encarar a vida 
além da morte seriam praticamente supérfluas ou até mesmo nocivas — e, de 
resto, tudo se acha implicitamente contido em certos enunciados escriturários 1 — 
; porém, no mundo em dissolução em que hoje em dia vivemos, tornou-se 
indispensável tentar mostrar onde fica o ponto de encontro em que se esbatem ou 
anulam as divergências entre o monoteísmo semito-ocidentai e as grandes 
tradições originárias da índia. Semelhantes confrontações, é certo, raramente se 
revelam totalmente satisfatórias — tanto mais tratando-se de cosmologia —-, pelo 
que cada afinar de agulhas corre o risco de levantar novos problemas. Mas tais 
dificuldades, ao fim e ao cabo, limitam-se a demonstrar ser este um domínio 
infinitamente complexo, domínio que jamais virá a revelar-se ao nosso 
entendimento terreno da forma mais adequada. Num dado sentido, é mais fácil 
«apreender» o Absoluto que os incomensuráveis abismos da sua manifestação. 

Contudo, há um ponto preciso sobre o qual nunca será de mais insistir. Dada 
a perspectiva a que o seu meio de expansão providencial as obriga, as Escrituras 
ditas «monoteístas» evitam falar explicitamente de certas possibilidades 
aparentemente paradoxais da vida além da morte. Deste modo, o carácter de 
upâya — de «verdade provisória» e «oportuna» — dos Livros sagrados obriga-os a 
votar ao silêncio, não só as dimensões compensatórias do Além, mas também os 
prolongamentos que se possam situar fora da «esfera de interesse» do ser humano. 
Foi neste sentido que se disse mais atrás que a verdade exotérica nunca poderia 
deixar de ser parcial 2 , abstracção feita da polivalência do seu simbolismo, pois as 
definições limitativas próprias do exoterismo são comparáveis à descrição de um 
objecto do 


1 No respeitante ao Islão, tudo se acha rigorosamente contido na primeira Shahâdah, a qual fornece 
uma chave de conhecimento capaz de impedir que uma qualquer relatividade venha a ser posta no 
mesmo plano de realidade do Absoluto. Muito embora menos fundamentais, outras fórmulas há 
que comportam alusões ainda mais precisas. 

2 As atrocidades que foram tradicionalmente cometidas em nome da religião comprovam-no à 
saciedade. Nesta óptica, aliás, apenas o esoterismo é absolutamente irrepreensível. O facto de 
existirem males necessários não significa por isso que estes devam ser vistos enquanto bens, 
nomeadamente no sentido intrínseco do termo. 
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qual apenas víssemos a forma, não as cores 1 . O «ostracismo» das Escrituras é 
muitas vezes função da malícia dos homens. Na verdade, enquanto os homens 
ainda possuíam, apesar de tudo, uma intuição suficiente da sua imperfeição e da 
sua situação ambígua perante o Infinito, a eficácia deste foi real; mas, nos nossos 
dias, tudo tende a ser posto em causa, por um lado, em virtude da perda dessa 
intuição, por outro, em função das inevitáveis confrontações entre as mais diversas 
religiões, isto sem falar já das descobertas científicas, erradamente encaradas 
como passíveis de infirmar as verdades religiosas. 

Deve ficar bem claro que as Escrituras sagradas «de força maior» 2 , sejam 
quais forem as suas expressões ou os seus silêncios, nunca são «exoteristas» em si 
mesmas 3 , pois permitem sempre reconstituir, talvez mesmo a partir de um 
elemento ínfimo, a verdade total, ou seja, elas acabam sempre por a deixar 
transparecer, já que, na verdade, nunca são cristalizações absolutamente 
compactas de perspectivas parciais 4 . Esta transcendência das Escrituras sagradas 
face às suas concessões a esta ou àquela mentali- 


1 Existem ahâdith que funcionam como intermediários entre as duas perspectivas em causa — a 
literal e a universal —, como, por exemplo: «Ele (Alá) salvará os homens do inferno quando estes 
estiverem a ser queimados como carvão». E, do mesmo modo: «Pelo Deus em cujas mãos a minha 
alma se contém, virá um tempo em que as portas do inferno serão fechadas e em que o agrião 
(símbolo de frescura) brotará do seu solo». Ou ainda: «E Deus dirá: os Anjos, os Profetas e os crentes, 
todos eles intercederam pelos pecadores, não restando agora mais ninguém que possa interceder 
por eles à excepção do mais Misericordioso dos misericordiosos (Arham er-Rãhimin, Deus). E Ele 
tomará um punhado de fogo e dele retirará um povo que nunca praticou bem algum». A esta 
misericórdia no tempo, como já o vimos, os sufis acrescentam uma misericórdia na própria 
actualidade do estado infernal. 

2 Esta reserva significa tratar-se aqui das Revelações universais em que civilizações inteiras se 
vieram a fundamentar, não de inspirações secundárias, destinadas, por exemplo, a esta ou àquela 
escola de tendência estrictamente visnhuíta. 

3 No seu sentido mais imediato, elas expõem incontestavelmente uma perspectiva «dualista» e 
antropomorfista de escatologia limitada. Contudo, como o fez notar Mestre Eckhart, todo o 
verdadeiro sentido é «sentido literal». Segundo um hadith nabawwi (do Profeta), os versículos do 
Corão contêm, não só um sentido exotérico e um sentido esotérico, mas também, dentro deste 
último, muitos outros sentidos possíveis, no mínimo sete, no máximo setenta. A sua profusão foi 
comparada às «ondas do mar». 

4 «O Céu e a Terra poderão passar, mas as minhas Palavras, essas, não passarão», diz o Evangelho. 
Por seu lado, o Corão afirma: «Todas as coisas são efémeras à excepção da Face de Alá». 
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dade surge nomeadamente no Corão, sob a forma da narração esotérica do 
encontro entre Moisés e El-Khidr. Assim, não só deparamos aí com a ideia de que 
o ângulo de visão da Lei é sempre fragmentário, muito embora plenamente eficaz 
e suficiente para o indivíduo enquanto tal — ele próprio parte, não totalidade —-, 
mas também com a doutrina da Bhagavadgita 1 , segundo a qual nem as boas, nem 
as más acções interessam directamente a Ele, ou seja, que o simples conhecimento 
do Ele e, em função disso, o desapego relativamente à acção não possuem em si 
mesmos qualquer valor absoluto 2 . Moisés representa a Lei, a forma particular e 
exclusiva, El-Khidr a Verdade universal, verdade que é impossível de captar do 
ponto de vista da «letra», «tal como o vento, do qual nunca se sabe nem de onde 
vem, nem para onde vai». 

Relativamente aos homens, aquilo que importa aos olhos de Deus não é 

tanto fornecer elaboradas exposições científicas sobre coisas que a maioria não 

pode entender, é antes conseguir desencadear um «choque» mediante um 

determinado conceito-símbolo, sendo exactamente essa a função da upâya. E, neste 

sentido, o papel da violenta alternativa «Céu-inferno», o seu impacto na 

consciência do monoteísta, é algo assaz instrutivo. Com tudo quanto implica para 

o homem, o «choque» revela bem melhor a verdade do que uma qualquer exposição 

«mais verdadeira», porém, menos assimilável e eficaz, logo, em termos práticos, 

* 

«mais falsa» no respeitante a um dado entendimento. E que trata-se de 
«compreender», não apenas com o cérebro, mas sim com todo o nosso «ser», logo, 
também com a vontade. O dogma dirige-se mais à substância pessoal do que ao 
pensamento puro e simples, pelo menos no ponto em que o pensamento corre o 
risco de não passar de uma superstrutura. Com efeito, ele só fala ao pensamento 
na medida em que este for susceptível de comunicar concretamente com todo o 
nosso ser, óptica sob a qual os homens diferem muito uns dos outros. Quando Deus 
fala ao homem, não conversa, ordena, só Lhe interessando informar o homem na 
medida em que assim o puder modificar. Ora, as ideias não agem sobre todos os 
homens da mesma forma, donde a diver- 


1 A Bhagavadgita é como que a «Bíblia» da gnose. Assim, não é, pois, por acaso que os hindus a 
consideram correntemente como uma Upanishad. 

2 Ainda que a salvação, no sentido mais elementar do termo, possa ser obtida aquém deste valor. 
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sidade das doutrinas sagradas. As perspectivas a priori dinâmicas — o 
monoteísmo semito-ocidental — encaram, como que por uma espécie de 
compensação, os estados póstumos sob um aspecto estático, logo, definitivo. Em 
contrapartida, as perspectivas a priori estáticas, isto é, mais contemplativas e, 
portanto, menos antropomorfistas — as da índia e do Extremo-Oriente —, vêem 
esses estados sob um aspecto de movimento cíclico e de fluididade cósmica. Ou, 
noutros termos, pode dizer-se que, se o Ocidente semítico representa os estados 
post-mortem como sendo algo de definitivo, vem a ter implicitamente razão no 
sentido de haver como que duas iifinidades diante de nós, a de Deus e a do 
macrocosmo, ou do labirinto incomensurável e indefinido do samsâra. Em última 
análise, este último acaba por ser o inferno «invencível», sendo Deus que, na 
realidade, é a Eternidade positiva e beatífica. E, se a perspectiva hindu ou budista 
insiste na transmigração das almas, isso deve-se, como já dissemos, ao facto de o 
seu carácter profundamente contemplativo não se ficar pela mera condição 
humana, sendo por isso mesmo que, forçosamente, tende a sublinhar o carácter 
relativo e inconstante de tudo quanto não seja o Absoluto. Deste modo, o samsâra 
mais não pode ser para si que expressão de relatividade. No entanto, sejam quais 
forem as divergências, o ponto de junção entre ambas as perspectivas torna-se 
visível em conceitos como a «ressurreição da carne», pois esta acaba por ser uma 
perfeita «reencarnação». 

Há ainda uma outra questão a que importa responder aqui, questão a que o 
Corão só implicitamente vem a dar resposta. Trata-se do seguinte: porque é que o 
Universo se compõe, por um lado, dos mundos mais diversos e, por outro, de seres 
que os atravessam?... Isto é o mesmo que perguntar porque é que a lançadeira 
atravessa a urdidura ou porque é que a urdidura e a trama. Ou ainda porque é que 
a mesma relação de cruzamento se vem a produzir quando se inscreve uma cruz 
ou uma estrela sistema de círculos, ou seja, quando se aplica o princípio da 
tecelagem em sentido concêntrico. Bom, mas eis aquilo a que queremos chegar: 
acontece que, tal como a relação entre o centro e o espaço não é concebível senão 
sob esta forma de teia de aranha, com os seus dois modos de projeção — um 
contínuo, O outro descontínuo —, assim a relação entre o Princípio e a 
manifestação — da qual O Universo vem a derivar — só é concebível enquanto 
combinação entre mundos, mundos escalonados em torno do 
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Centro divino, e seres que os percorrem 1 . Dizer «Existência» é enunciar a relação 
entre o receptáculo e o conteúdo, entre o estático e o dinâmico. A viagem das almas 
através da vida, a morte, a ressurreição, tudo isso mais não é que a própria vida 
do macrocosmo. Até mesmo no plano da nossa existência terrena, atravessamos 
dias e noites, Verões e Invernos. Essencialmente, somos seres que atravessam 
estados, única forma possível de conceber a existência. Toda a nossa realidade 
converge para esse momento único, o único que realmente importa: a nossa 
confrontação com o Centro. 


* 


Aquilo que dissemos das sanções divinas e das suas raízes na natureza 
humana ou no estado de desequilíbrio desta última, aplica-se igualmente, do ponto 
de vista das causas profundas, às calamidades deste mundo e à própria morte: 
tanto esta como aquelas vêm a explicar-se, na sequência de uma ruptura de 
equilíbrio 2 , pela necessidade de um choque em retorno. A causa da morte é o 
desequilíbrio provocado pela nossa queda e pela perda do Paraíso, tal como as 
provações da vida, consequentemente, provêm do desequilíbrio da nossa natureza 
pessoal. No caso das sanções de além-túmulo serem das mais graves, o 
desequilíbrio reside na nossa própria essência, podendo ir até uma inversão da 
nossa deiformidade. O homem «arde» por não querer ser aquilo que de facto é, e 
isto porque é livre de não o querer ser. Ora, «toda a casa onde reinar a desunião 
virá a perecer». Daí resulta que toda a sanção divina é uma inversão de uma 
inversão, além de que, sendo o pecado inversão relativamente ao equilíbrio 
primordial, é possível falar de «ofensas» feitas a Deus, muito embora não haja aí, 
com toda a evidência, qualquer sentido psicológico possível, e isto a despeito do 
inevitável antropomorfismo das concepções exotéricas. Com a eloquên- 


1 O simbolismo da teia de aranha — o dos compartimentos cósmicos e dos seus conteúdos — é 
reconhecível nas imagens budistas da «roda da Existência». O próprio Corão vem a ser uma imagem 
do cosmo: as suratas são os mundos, os versículos ( âyât ) são os seres. 

2 Segundo o Corão, todos os males terrenos «vêm de vós mesmos» (min anfusikum), o que não 
impede que «tudo venha de Deus» (kullun min ’indi ’Llahi). 
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cia ardente característica das últimas suratas, o Corão descreve a dissolução final 
do mundo. Ora, tudo isto se pode transpor para o microcosmo, onde a morte surge 
simultaneamente enquanto fim de um mundo e tempo de julgamento, isto é, como 
uma absorção do exterior pelo interior em direcção ao Centro. Quando a cosmologia 
hindu ensina que as almas dos defuntos começam por ir primeiro até à Lua, está 
indirectamente a sugerir, e à margem de outras analogias muito mais 
importantes, a. experiência de incomensurável solidão — os «terrenos da morte» 
— pela qual a alma vem a passar ao abandonar «às avessas» a matriz protectora 
que o mundo terreno representava para si. A lua material é como que o símbolo do 
exílio mais absoluto, da expatriação definitiva, irremediável, da solidão nocturna 
e sepulcral, o frio da eternidade 1 . E é este terrível isolamento post-mortem que 
marca o choque em retorno, não relativamente a este ou àquele pecado, mas sim à 
existência formal 2 . A nossa existência pura e 


1 E é isto que nos permite duvidar — diga-se de passagem — da oportunidade psicológica de uma 
viagem no espaço. Mesmo admitindo factores mentais imprevisíveis que tornem psicologicamente 
possível uma tal aventura — e pondo aqui de parte a possibilidade de um auxílio satânico —, seria 
muito pouco provável que o homem, ao regressar à terra, conseguisse reencontrar o seu antigo 
equilíbrio e a sua antiga felicidade. Há qualquer coisa de análogo na loucura, a qual acaba por ser 
uma morte, ou seja, uma derrocada ou uma decomposição, não da alma imortal, antes do seu 
revestimento psíquico, o ego empírico. Os loucos são mortos-vivos, na maior parte dos casos a braços 
com influências tenebrosas, muito embora, por vezes — em meios de grande fervor religioso —, 
veiculem, pelo contrário, uma determinada influência angélica. Contudo, neste último caso, já não 
se trata propriamente de loucura, uma vez que a fissura natural vem a ser compensada e, de certa 
forma, preenchida pelo Céu. Seja como for, a loucura caracteriza-se, sobretudo entre aqueles que 
nela caem, quando tal não continua mesmo a suceder entre aqueles que já nela se encontram, por 
uma angústia que determina uma progressiva derrapagem, um crescente resvalar, processo 
irreversível de queda numa medonha sensação de exílio, de inadaptação, de irrevogável 
expatriação, de súbito mergulhar num mundo desconhecido, numa dimensão à parte, exactamente 
como acontece na morte ou, por hipótese, aquando de uma viagem interplanetária. Em qualquer 
destes casos, os limites normais da ambiência humana acabam por ser ultrapassados, algo que tem 
igualmente lugar, de um modo geral, na prática corrente da ciência moderna. Assim, é-se 
projectado num vazio onde a única opção possível vem a ser entre o materialismo ou uma readapta¬ 
ção à qual se opõem os próprios princípios dessa mesma ciência. 

2 Na morte, toda a segurança e todo o engenho tombam como uma qualquer peça de vestuário que 
se desprende e cai por terra, restando apenas um ser despojado e nu, totalmente impotente, 
indefeso como uma criança perdida. Tudo quanto resta é uma simples substância, 
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simples é como que uma prefiguração ainda inocente — mas, não obstante, 
geradora de misérias — de todas as transgressões. Pelo menos, é-o enquanto 
«saída» demiúrgica para fora do Principio e não enquanto «manifestação» positiva 
deste. Se a Philosophia Perennis pode combinar a verdade do dualismo mazdeo- 
gnóstico com a do monismo semítico, os exoterismos, pelo seu lado, vêem-se 
obrigados a escolher entre uma concepção metafisicamente adequada, mas 
moralmente contraditória, e uma concepção moralmente satisfatória, mas 
metafisicamente fragmentária 1 . 

Nunca deveríamos interrogar-nos sobre o porquê de tantas desgraças se 
abaterem sobre inocentes, pois, aos olhos do Absoluto, tudo é desequilíbrio, 
«apenas Deus é bom». Ora, de tempos a tempos, uma tal verdade não pode deixar 
de se manifestar de forma directa e violenta. Se os bons sofrem, isso significa que 
todos os homens mereceriam outro tanto, facto de que a velhice e a morte são prova 
irrefutável, pois estas não poupam ninguém. A repartição terrena dos bens e dos 
males é uma questão de economia cósmica, ainda que a justiça imanente, por 
vezes, tenha igualmente de se revelar às claras, mostrando bem o elo existente 
entre as causas e os efeitos no âmbito da acção humana. Os sofrimentos dão 
testemunho dos mistérios do afastamento e da separação, sofrimentos que não 
podem deixar de existir, pois o mundo não é Deus. 

Mas a justiça niveladora da morte interessa-nos infinitamente mais que a 
diversidade dos destinos terrenos. A experiência da morte é um pouco como a de 
um homem que tivesse vivido toda a sua vida num quarto escuro e que, 
subitamente, se visse transportado ao cume de uma montanha. Uma vez aí, ao 
abarcar com o olhar toda a vastidão das regiões circundantes, as obras dos homens 
surgir-lhe-iam como perfeitamente insignificantes. Do mesmo modo, é assim que 
a alma, uma vez arrancada à terra e ao habitáculo do corpo, se apercebe da 
inesgotável diversidade das coisas e dos incomensuráveis abismos dos mundos que 
as contêm. Pela primeira vez, 


substância que nós próprios tecemos, substância que tanto pode cair pesadamente como, pelo 
contrário, deixar-se aspirar pelo Céu, elevando-se como uma estrela em ascensão. Os Peles- 
Vermelhas calçam os mortos com «mocassins» de solas bordadas, facto que é de um simbolismo 
assaz eloquente. 

1 No primeiro caso, Deus é a causa de tudo. Mas donde vem então o mal?... No segundo, o mal vem 
do homem. Mas Deus, que é então Deus?... 
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ela vê-se no seu contexto universal, sabe-se simples elemento de um encadeamento 
inexorável, inserida que está numa rede de múltiplas e insuspeitadas relações, 
dando-se então conta de que a vida nada foi, apenas um «instante» e um «jogo» 1 . 
Projectado na absoluta «natureza das coisas», o homem tornar-se-á 
necessariamente consciente daquilo que na realidade é. Em termos ontológicos, 
livre agora de perspectivas deformantes, conhecer-se-á enfim à luz das 
«proporções» normativas do Universo. 

Uma das provas da nossa imortalidade está no facto de a alma — a qual é 

essencialmente inteligência ou consciência — não poder ter um fim que seja 

inferior a si mesma, isto é, a matéria ou os reflexos mentais da matéria. O superior 

não pode ser simplesmente função do inferior, não pode ser apenas um meio 

/ 

relativamente àquilo que ultrapassa. E, pois, a inteligência em si — e, com ela, a 
nossa liberdade — que dá prova da envergadura divina da nossa natureza e do 
nosso destino. Se afirmamos que ela «dá prova» disso mesmo, dizemo-lo de uma 
forma meramente incondicional e sem pretendermos assim estar a acrescentar 
uma qualquer salvaguarda oratória em intenção dos míopes que julgam deter o 
monopólio do «concreto». Quer se possa ou não entendê-lo, apenas o Absoluto se 
acha «proporcionado» à essência da nossa inteligência, apenas o Absoluto ( El- 
Ahad, «o Uno»), rigorosamente falando, é perfeitamente inteligível, de tal modo 
que a inteligência só nele vê a sua própria razão suficiente e o seu único fim. Na 
sua essência, o intelecto concebe Deus porque ele próprio «é» increatus et 
increabilis. Por isso mesmo, e a fortiori, concebe ou conhece a significação das 
contingências, o sentido do mundo e o sentido do homem. Na realidade, a 
inteligência só conhece com a ajuda directa ou indirecta da Revelação, pois esta é 
a objectivação do Intelecto transcendente, «despertando», num qualquer grau, o 
conhecimento latente — ou os conhecimentos — de que nós próprios somos 
habitáculo. A «fé» (em sentido lato, imân) tem assim dois pólos, um «objectivo» e 
«externo», o outro «subjectivo» e «interno»: a graça e a intelecção. E nada há de 
mais inútil que pretender erguer, em nome da primeira, uma barreira de princí- 


1 Segundo um hadith, o homem dorme durante toda a sua vida terrena, apenas despertando na 
altura da morte. Mas o gnóstico (‘ârif) está sempre desperto, tal como o disse o Profeta: «Os meus 
olhos dormiam, mas o meu coração, esse, não dormia». 


100 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


pio contra a segunda. Pois a «prova» mais profunda da Revelação — seja qual for 

o nome que se lhe dê — é o protótipo eterno, protótipo existente em nós mesmos, 

na nossa própria essência 1 . 

\ 

A semelhança de toda a Revelação, o Corão é uma expressão fulgurante e 

cristalina daquilo que existe de «sobrenaturalmente natural» no homem, 

designadamente a consciência da nossa situação no Universo, do nosso 

* 

encadeamento ontológico e escatológico. E por isso que o Livro de Alá é um 
«discernimento» (furqân) e um «aviso» ( dhikrâ ), uma «luz» (núr) brilhando no meio 
das trevas do nosso exílio terreno. 


* 


Juntando-se ao «Livro» ( Kitâb ) de Deus, temos a «Prática» ( Suna ) do 
/ 

Profeta. E certo que o próprio Corão, ao falar da de Alá, entende por tal os 
princípios de acção de Deus relativamente aos homens. Porém, a tradição destinou 
semelhante termo aos procedimentos, hábitos ou exemplos de Maomé. Este 
conjunto de precedentes constitui, a todos os níveis, a norma da vida muçulmana. 

A Suna comporta diversas dimensões: física, moral, social, espiritual e 
muitas outras. Integrando a dimensão física, temos as regras de boa educação 
resultantes da natureza das coisas: por exemplo, não travar grandes conversas 
durante as refeições nem, a fortiori, falar enquanto se come; enxaguar a boca 
depois de se ter comido ou bebido, não comer alho, observar todas as regras de 
higiene e asseio. Igualmente contidas nesta Suna, há ainda as regras 
vestimentares: andar de cabeça coberta, usar um turbante sempre que possível, 
nunca ostentar seda ou ouro — isto no caso dos homens —, deixar os sapatos à 
porta e assim por diante. Outras regras exigem que homens e mulheres não se 
misturem nas assembleias e que as mulheres nunca presidam às orações diante 
dos homens. Há quem pretenda que elas 


1 Isto de nada serve ao racionalismo ou ao «livre pensamento», já que o domínio em que estes se 
exercem não passa de mera superfície epidérmica, nada tendo, pois, a ver com a essência 
transpessoal da inteligência. 
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nem sequer o podem fazer diante de outras mulheres, inclusivé que lhes é interdito 
salmodiar o Corão. Contudo, diversos precedentes tradicionais desmentem tais 
opiniões. Finalmente, surgem os gestos islâmicos elementares que todo o 
muçulmano conhece: modos de saudar, de agradecer e assim por diante. Inútil será 
acrescentar que a maior parte destas regras não admitem qualquer excepção, e 
isto seja em que circunstâncias for. 

Surgindo inclusivé antes de tudo o mais na hierarquia dos valores, temos 
também a Suna espiritual, relacionada com a «lembrança de Deus» ( dhikr ) e com 
os princípios da «viagem» ( sulük ). Trata-se de uma Suna assaz parcimoniosa no 
que tem de verdadeiramente essencial. Em breves palavras, ela contém todas as 
tradições respeitantes às relações entre Deus e o homem. Tais relações são 
separativas ou unitivas, exclusivas, distintivas ou participativas. Desta Suna 
espiritual, e muito embora pareça por vezes confundir-se com ela, importa 
distinguir claramente um outro domínio: a Suna moral. Esta respeita antes do 
mais ao domínio assaz complexo das relações sociais, com todas as suas 
concomitâncias psicológicas e simbolistas. Apesar de certas coincidências 
evidentes, semelhante dimensão não se inclui no esoterismo, entendido aqui no 
sentido específico do termo. Com efeito, ela não poderia advir — salvo por abuso 
de linguagem — da perspectiva sapiencial, pois, com toda a evidência, revela-se 
estranha à contemplação das essências e à concentração na singularidade única 
do Real. Enquanto Suna intermédia que é, surge, pelo contrário, como largamente 
solidária da perspectiva especificamente devocional ou obediencial, sendo, por 
conseguinte, de natureza exotérica; donde o seu perfil voluntarista e 
individualista. O facto de alguns dos seus elementos se contradizerem entre si 
indica, de resto, que o homem pode e deve fazer a sua escolha. 

Aquilo que o «pobre», o faqir, tenderá a reter desta Suna, os principais 
aspectos que dela irá destacar, não serão tanto os modos de proceder; serão antes 
as intenções que lhe estão inerentes, isto é, as atitudes espirituais e as virtudes, 
as quais provêm da Fitrah 1 , da perfeição primordial do homem e, por via disso, da 
natureza normativa ( uswah ) do Profeta. Todo o homem deve possuir a virtude da 
generosidade, pois esta faz parte da sua natureza teomorfa. Contudo, uma coisa é 
a generosidade da alma, outra 


1 A natureza humana corresponde à «idade do ouro». 
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é este ou aquele gesto de generosidade característico do mundo beduíno. Dir-nos- 
ão, sem dúvida, que todo o gesto acaba por ser um símbolo, algo com que estamos 
plenamente de acordo, muito embora com duas condições expressas: em primeiro 
lugar, que o gesto não resulte de um mero automatismo convencional, insensível 
ao eventual absurdo dos resultados; em segundo lugar, que o gesto não veicule ou 
alimente um sentimentalismo religioso incompatível com a perspectiva do 
Intelecto e da Essência. 

Fundamentalmente, a Suna moral ou social é uma adequação directa ou 
indirecta da vontade à norma humana, tendo por fim concretizar, e não limitar, a 
nossa natureza horizontal positiva. Porém, na medida que se dirige a todos, veicula 
forçosamente elementos limitativos do ponto de vista da perfeição vertical. Este 
carácter horizontal e colectivo de uma determinada Suna implica, pela força das 
coisas, que ela acabe por ser uma espécie de Mâyâ ou de upâya 1 , o que significa 
que vem a ser ao mesmo tempo um suporte e um obstáculo, podendo mesmo tornar- 
se um verdadeiro shirk 2 , não para o vulgo, sem dúvida, mas decerto para o sâlik 3 . 
A Suna intermédia impede o homem vulgar de se transformar numa fera e de 
perder a sua alma; contudo, pode igualmente impedir o homem de elite de 
ultrapassar as formas e de apreender a Essência. A Suna intermédia tanto pode 
favorecer a realização vertical como manter o homem na dimensão horizontal, 
sendo, pois, ao mesmo tempo um factor de equilíbrio e de pesadume. Assim, 
favorece a ascensão, porém, não a condiciona, já que apenas contribui para o 
condicionamento da ascensão por via dos seus conteúdos intrínsecos e informais, 
conteúdos que, precisamente, e pelo menos em princípio, são independentes das 
atitudes formais. 

Do ponto de vista da Religio Perennis, a questão da Suna implica um 
problema bastante delicado devido ao facto de a Suna intermédia e social ser 
solidária de uma forma específica de psiquismo religioso, o qual, por definição, 
exclui outros psiquismos religiosos igualmente possíveis e, à semelhança destes, 
vem a forjar uma mentalidade particular, mentalidade não essencial — com toda 
a evidência — à gnose islâmica. Abstracção feita 


1 Uma «miragem salvadora», segundo o Mahâyâna. 

2 Uma «associação» de qualquer outra coisa a Deus. 

3 O «viajante» espiritual. 
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deste aspecto das coisas, convém não perder de vista o facto de que o Profeta, como 
qualquer outro homem, se viu forçado a executar ao longo da vida toda uma 
multitude de actos e que, necessariamente, os executou de uma dada forma e não 
de outra, inclusivé de diversas formas consoante as circunstâncias externas ou 
internas assim o aconselhavam. Ele tinha por objectivo servir devidamente o 
modelo global; contudo, nunca especificou que este ou aquele acto tivesse o alcance 
de uma prescrição propriamente dita. Além do mais, o Profeta ministrou a 
diferentes homens diferentes ensinamentos, sem ser por isso responsável pelo 
facto de os Companheiros — diversamente dotados — terem transmitido mais 
tarde tudo quanto tinham visto e ouvido e de o terem feito, por vezes, de formas 
divergentes, já que de acordo com as observações ou os destaques individuais. A 
conclusão a tirar daqui é que nem todos os elementos da Suna se impõem da 
mesma maneira ou com a mesma certeza, além de que, em muitos casos, o ensino 
incide mais sobre a intenção do que sobre a forma. 

Seja como for, há uma verdade fundamental que importa ter sempre 
presente, ou seja, que, em si mesmo, o plano das acções é puramente humano e 
que a insistência numa série de formas de acção dotadas de um estilo forçosamente 
particular constitui um karma-yoga 1 absorvente, o qual, no seu caso, não tem 
qualquer relação com a via do discernimento metafísico e da concentração no 
Essencial. Tal como entre os homens existem diversas vocações, também na pessoa 
do Profeta existe o simples e o complexo. O Profeta personifica necessariamente 
um dado ambiente religioso — logo, humano — dotado de um carácter específico; 
mas, numa outra óptica, vem igualmente a personificar a Verdade em si mesma e 
a Via enquanto tal. Existe uma imitação do Profeta baseada na ilusão religiosa de 
que ele é intrinsecamente melhor que todos os outros profetas, Jesus incluído, tal 
como existe uma outra imitação do Profeta baseada na qualidade profética em si 
mesma, isto é, na perfeição do Logos tornado homem. Ora, esta imitação é 
necessariamente mais verdadeira, mais profunda, e, por conseguinte, menos 
formalista do que a primeira, dado apontar mais para os reflexos dos Nomes 
divinos na alma do Logos humano do que para os actos externos. 


1 Uma via de acção. 
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Encarnando já o esoterismo propriamente dito e não um simples pré- 
esoterismo voluntarista, ainda largamente exoterista, Niffari deixou-nos o 
seguinte testemunho: «Alá disse-me: Formula o teu pedido dizendo-Me: «Senhor, 
como devo dedicar-me firmemente a Ti de tal modo que, no dia do meu Juízo, Tu 
não me venhas a punir nem a desviar de mim o Teu Rosto?» Então, Eu (Alá) 
responder-te-ei dizendo: Dedica-te à Suna na tua doutrina e na tua prática 
exteriores, mas, na tua alma, dedica-te à Gnose que Eu te dei. Pois fica sabendo 
que, quando Me dou a conhecer a ti, Eu nada quero aceitar de ti relacionado com 
a Suna, apenas aquilo que a Minha Gnose te dá, pois tu és um daqueles a quem 
Eu falo, ouves-Me e sabes que Me ouves, pelo que vês que Eu sou a origem de todas 
as coisas». O comentador desta passagem faz notar que a Suna possui um alcance 
genérico, não estabelecendo, pois, qualquer distinção entre aqueles que buscam a 
recompensa criada e aqueles que buscam a Essência, de tal modo que contém em 
si tudo aquilo de que cada um possa ter necessidade. Eis outra afirmação de 
Niffari: «E Ele disse-me: A Minha Revelação exotérica ( dhâhiri ) não serve de 
sustentáculo à Minha Revelação esotérica (bâtiní)». E ainda uma outra, de um 
simbolismo abrupto que importa saber compreender: «As boas acções dos homens 
piedosos são as más acções dos privilegiados de Alá». O que indica, com a maior 
clareza possível, a relatividade de determinados elementos da Suna e a 
relatividade do culto da Suna intermédia. 


* 


No âmbito da Suna, o adab — a delicadeza tradicional — é realmente um 
sector particularmente problemático, e isto devido a duas ordens de factores, isto 
é, a interpretação tacanha e a convenção cega. Ao ser alvo de um desvirtuamento 
redutor, o adab pode tornar-se mero formalismo desligado das suas intenções 
profundas, a tal ponto que as atitudes formais acabam por suplantar as virtudes 
intrínsecas que constituem a sua razão de ser. Um adab mal compreendido pode 
dar lugar à dissimulação, à susceptibilidade, à mentira, à infantilidade. Assim, sob 
pretexto de que não 
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se deve contradizer um interlocutor nem dizer-lhe nada de desagradável, deixa-se 
que ele continue a laborar num erro prejudicial, chega-se mesmo a omitir uma 
qualquer informação necessária que conviria dar-lhe a saber ou, sempre por 
amabilidade, vem-se a colocá-lo em situações no mínimo indesejáveis e assim por 
diante. Seja como for, importa saber — e compreender — que, até mesmo quando 
devidamente entendido, o adab tem limites muito concretos. Com efeito, a tradição 
recomenda, caso daí não resultem danos para a colectividade, que se encubra a 
falta cometida por um irmão muçulmano; mas, por outro lado, também prescreve 
que, passando por cima do adab, se deve repreender esse irmão em privado, 
nomeadamente desde que haja alguma hipótese de a reprimenda ser bem aceite. 
Do mesmo modo, o adab não deve impedir a denúncia pública de faltas e de erros 
que corram o risco de vir a contaminar outrem. No respeitante à relatividade do 
adab, lembremos aqui que, além do Xeque Darqâwi, outros houve que obrigaram, 
por vezes, os seus discípulos a quebrarem certas regras, muito embora, sem irem 
contra a Lei, a shariah. Nestes casos, não se tratava da via dos Malâmatiyah, os 
quais buscavam a sua própria humilhação, mas sim, muito simplesmente, do 
princípio da «ruptura dos hábitos» com vista à «sinceridade» ( çidq ) e à «pobreza» 
ifaqr) perante Deus. 

No que concerne genericamente a uma determinada Suna, podemos 
reportar-nos às seguintes palavras do Xeque Darqâwi, relatadas por Ibn Ajibah: 
«A busca sistemática dos actos meritórios e a multiplicação das práticas 
supererrogatórias são meros hábitos entre tantos outros, contribuindo para 
dispersar o coração. Que o discípulo se atenha, pois, a um único dhikr, a uma única 
acção, cada um conforme aquilo que lhe corresponde.» 

De um ponto de vista algo diverso, poder-se-ia objectar que uma 
interpretação quintessencial e, consequentemente, bastante livre da Suna só pode 
respeitar a alguns sufis e não aos sâlikün, aos «viajantes» . Ou melhor, diremos 
antes que uma tal liberdade respeita aos sufis, na medida em que estes já tiverem 
ultrapassado o mundo das formas, porém, que ela respeita igualmente aos sâlikün, 
na medida em que, pelo menos em princípio, estes sigam a via da Gnose e que, em 
função disso, o seu ponto de partida 


1 Aqueles que ainda não aingiramo objectivo final. 
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se inspire necessariamente na perspectiva conforme a esta via. Deste modo, e pela 
força das coisas, eles têm a priori consciência da relatividade das formas, 
sobretudo de algumas delas, pelo que, assim sendo, seria impossível que um 
qualquer formalismo social prenhe de subententidos sentimentais se lhes viesse a 
impor. 

A relatividade de uma dada Suna, no quadro de uma perspectiva que, não 
sendo um karma-yoga, também não é, com tanto mais razão, um exoterismo, não 
invalida a importância de que se reveste, para uma civilização, a integridade 
estética das formas, inclusivé ao nível dos objectos que nos rodeiam. Pois, em si 
mesmo, abster-se de um acto simbólico não é um erro; ao passo que a presença de 
uma forma falsa já é um erro permanente 1 , algo que até mesmo quem, em termos 
subjectivos, disso for independente não pode negar ser um erro, logo, um elemento 
contrário, em princípio, à saúde espiritual e aos imponderáveis da barakah. A 
decadência da arte tradicional anda a par do declínio da espiritualidade. 

Tanto no amidismo quanto no japa-yoga 2 , o iniciado deve abandonar todas 
as outras práticas religiosas e passar a depositar a sua fé numa única oração 
quintessencial. Ora, isto exprime, não uma opinião arbitrária, antes um aspecto 
específico da natureza das coisas, aspecto que se acha reforçado em homens que, 
para além desta redução metódica, têm a metafísica pura e total por ponto de 
referência. Aliás, o conhecimento dos diversos mundos tradicionais, logo, da 
relatividade das formulações doutrinais ou das perspectivas formais, reforça, por 
um lado, a necessidade de essencialidade e, por outro, o desejo de universalidade. 
E a verdade é que o essencial e o universal se impõem tanto mais quanto é certo 
que vivemos num mundo de sobressaturação filosófica e de derrocada espiritual. 

No Islão, a perspectiva passível de permitir concretizar a consciência :a 
relatividade das formas conceptuais e morais é algo que sempre existiu. \ 
passagem corânica sobre Moisés e El-Khidr é disso testemunho, assim como alguns 
ahâdith que reduzem as condições da salvação à prática das atitudes mais simples. 
Semelhante perspectiva é igualmente a da primordialidade e a da universalidade, 
logo, a da Fitrah. E é precisamente isto que 


1 As igrejas modernas e os padres laicos testemunham-no de forma irrefutável. 

2 . O método encantatório, cujo gérmen védico radica no monossílabo Orn. 
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Jalal ed-Din Rumi exprime nos seguintes termos: «Não sou cristão nem judeu, não 

sou parsi* nem muçulmano. Não sou de Oriente nem de Ocidente, não sou da terra 

nem do mar... O meu lugar é não ter lugar, o meu rasto é não ter rasto... Pus de 

lado a dualidade, vi que os dois mundos são um só. E só o Uno procuro, só o Uno 

/ 

conheço, só o Uno vejo, só o Uno invoco. Ele é o Primeiro, Ele é o Ultimo, Ele é o 
Exterior, Ele é o Interior...». 


* Denominação dada aos mazdeístas da índia. Quanto àqueles que permaneceram na Pérsia, 
apelidam-se de «guebros». (N. do T.) 
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0 PROFETA 




Para o Ocidental, assim como, sem dúvida, para a maior parte dos não- 
muçulmanos, Cristo e Buda representam perfeições imediatamente inteligíveis e 
convincentes, facto que se reflecte, aliás, no ternário vivekanandiano — inaceitável 
a vários níveis — «Jesus, Buda, Ramakrishna»l. Em contrapartida, o Profeta do 
Islão surge como complexo e desigual, dificilmente se impondo como um símbolo 
fora do seu universo tradicional. A razão disso está em que, contrariamente àquilo 
que sucede com Buda e Cristo, a sua realidade espiritual, pelo menos em certa 
medida, aparece envolta em véus humanos e terrenos, algo que se deve à função 
de legislador «para este mundo» que realmente desempenhou. Nesta óptica, vem, 
pois, a aparentar-se com os outros grandes Reveladores semíticos, Abraão e 
Moisés, e bem assim com David e Salomão. Do ponto de vista hindu, poder-se-ia 
acrescentar que se acha próximo de Rama e de Krishna, cuja suprema santidade 
e poder salvador não impe- 


1 Inaceitável porque, em primeiro lugar, é impossível, no âmbito da verdadeira perspectiva hindu, 
preferir Buda e Cristo a Rama e a Krishna. Em segundo lugar, porque Cristo é estranho à índia. 
Em terceiro lugar, porque, se se tiver em conta os mundos não-hindus, e continuando a falar do 
ponto de vista do Hinduísmo, não há motivo para só tomar em consideração Cristo. Em quarto 
lugar, porque não há comparação possível entre o rio Ramakrishna e os oceanos Shakyamuni e 
Jesus. Em quinto lugar, porque o Ramakrishna viveu numa época cíclica que, de qualquer das 
formas, já não podia conter uma encarnação plenária da envergadura dos grandes Reveladores. 
Em sexto lugar, porque, no sistema hindu, já não há lugar, entre o nono e o décimo Avatar de 
Vishnu — a saber, Buda e o futuro Kalki-Avatâra — para uma outra encarnação plenária e solar 
da Divindade. «Um só Profeta» — ensina Et-Tahâwi — «é mais excelente que o conjunto de todos 
os amigos de Deus» (os santos). 
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diram toda a casta de vicissitudes familiares e políticas. Tal facto, aliás, permite- 
nos assinalar aqui uma distinção fundamental: não há apenas os Reveladores 
surgidos enquanto representantes exclusivos do «outro mundo», há também 
aqueles cuja atitude foi ao mesmo tempo divinamente contemplativa e 
humanamente combativa e construtiva. 

Quando, de acordo com as fontes tradicionais 1 , se toma conhecimento da 
vida de Maomé, constata-se que desta se destacam claramente três elementos, que 
poderíamos designar provisoriamente pelos seguintes termos: piedade, 
combatividade, magnanimidade. Por «piedade», entendemos aqui a dedicação 
intrínseca a Deus, o sentido do além, a absoluta sinceridade, logo, um traço que, 
de um modo geral, é normalmente comum aos santos e, a fortiori, aos mensageiros 
do Céu. E mencionamo-lo porque ele surge na vida do Profeta com uma função 
particularmente relevante, prefigurando de certa forma o ambiente espiritual do 
Islão 2 . No decurso desta vida, houve diversas guerras, mas, destacando-se da 
violência desse pano de fundo, surge uma grandeza de alma absolutamente sobre¬ 
humana. E houve também casamentos, representando, por seu intermédio, uma 
participação deliberada no domínio do terreno e do social — note-se que não 
dizemos «no domínio do mundano e do profano» — e, ipso facto, uma integração da 
dimensão humana enquanto todo colectivo na dimensão espiritual, isto tendo 
designadamente em conta a natureza «avatárica» do Profeta. No plano da 
«piedade», assinale-se o amor à pobreza, os jejuns e as vigílias. Haverá sem dúvida 
quem objecte que o casamento e, sobretudo, a poligamia se opõem à ascese, mas 
isso equivale a esquecer, primeiro que a vida conjugal em nada retira à pobreza, 
às vigílias e aos jejuns todo o seu rigor, não os tornando por isso mais fáceis ou 
agradáveis 3 , e, se- 


1 Isto porque os biógrafos profanos do Profeta, sejam eles muçulmanos ou cristãos, procuram 
sempre «desculpar» o herói, os primeiros num sentido «laico» e anti-cristão, os segundos, na melhor 
das hipóteses, com uma espécie de condescendência psicologista. 

2 No caso de Cristo e de Buda, não seria possível falar de manifestações de piedade, isto é, de 
«temor» e de «amor», pois o lado humano, numa tal mensagem divina, acha-se como que apagado; 
donde o «antropoteísmo» das perspectivas cristã e búdica. 

3 No respeitante ao Islão em geral, tende a perder-se de vista, com demasiada facilidade, o facto de 
que a proibição das bebidas fermentadas significava um considerável sacrifício para os antigos 
Árabes — e outros povos posteriormente islamizados —, já que todos eles desde há muito 
conheciam o vinho. Também o Ramadão não é propriamente um divertimento, ob- 
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gundo, que no caso do Profeta, o casamento revestia um carácter espiritualizado 
ou «tântrico», assim como, de resto, todas as coisas na vida de um tal ser, e isto em 
função da transparência metafísica que os fenómenos então assumem 1 . Vistos do 
exterior, os casamentos do Profeta apresentavam, além do mais, um alcance 
«político» — tendo aqui a política uma significação sagrada porque em conexão com 
o estabelecimento na terra de um reflexo da «Cidade de Deus». Finalmente, note- 
se ainda que Maomé deu inúmeros exemplos de longas abstinências, 
nomeadamente no decurso da sua juventude, altura em que a força da paixão é 
tida como particularmente forte, atitude destinada a pô-lo ao abrigo de juízos 
superficiais. Uma outra censura frequentemente formulada é a de crueldade. Ora, 
seria antes de implacabilidade que conviria falar aqui, a qual visava, não os seus 
inimigos enquanto tal, mas tão-só os traidores, fosse qual fosse a sua origem. Se aí 
havia dureza, tratava-se da dureza do próprio Deus, isto por participação na 
Justiça divina, justiça que condena e abrasa. Acusar Maomé de possuir um 
carácter vingativo não só equivaleria a incorrer num grave erro sobre o seu estado 
espiritual, desvirtuando assim os factos, como também, do mesmo modo, a 
condenar a maioria dos profetas judeus, sem falar já da própria Bíblia 2 . Na fase 
decisiva da sua missão terrena, aquando da tomada de Meca, o Enviado de Alá deu 
mesmo provas de uma mansuetude absolutamente sobrehumana, opondo-se ao 
sentimento unânime do seu exército vitorioso 3 . 


servação que vale igualmente para a prática regular — e muitas vezes nocturna — da oração, pelo 
que o Islão não veio decerto a impor-se pelas suas facilidades. Aquando das nossas primeiras 
estadas em cidades árabes, ficávamos sempre impressionados com a sua atmosfera austera, dir-se- 
ia mesmo sepulcral: uma espécie de alvura desértica estendia-se como uma mortalha sobre as casas 
e sobre os homens, havendo em tudo um odor omnipresente a oração e a morte. E isso é algo em 
que, incontestavelmente, se pode detectar o rasto da alma do Profeta. 

1 A Suna relata-nos as seguintes palavras do Profeta: «Jamais vi coisa alguma sem nela ter visto 
Deus». Ou ainda: «Sem ver Deus mais perto de mim do que esta eventualmente pudesse estar, por 
mais próxima que se achasse». A respeito da questão sexual, ver «La Sagesse des Prophètes», de 
Ibn Arabi — capítulos sobre Maomé e Salomão —, livro traduzido e anotado pelo nosso amigo Titus 
Burckhardt. 

2 Com todos estes considerandos, não temos em vista «atenuar imperfeições», mas apenas explicar 
os factos. Na época em que era ainda todo-poderosa, também a Igreja se revelava implacável — em 
nome de Cristo. 

3 De entre as numerosas manifestações de mansuetude, limitar-nos-emos a citar o seguinte hadith: 
«De tudo quanto Deus criou, nada Lhe apraz mais que a emancipação dos escravos, nada o aborrece 
tanto quanto a desunião». 
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Nos primórdios da carreira do Profeta, houve dolorosos estados de confusão 
e de incerteza, isso porque importava mostrar que a missão maometana era 
resultado, não do génio humano de Maomé — génio de que este nunca sequer 
suspeitou —, mas sim, essencialmente, de uma escolha divina. De forma análoga, 
as aparentes imperfeições, no caso dos grandes Mensageiros, possuem sempre um 
sentido positivo 1 . No respeitante a Maomé, a total ausência de uma qualquer 
ambição leva-nos, de resto, a abrir aqui um parênteses. Nunca deixamos de nos 
espantar quando alguns, estribados na sua pureza de intenções, nos seus talentos 
e no seu poder combativo, imaginam que Deus se deverá servir deles, esperando 
assim com impaciência, até mesmo algo decepcionados e confusos, o sinal celeste 
de incorporação nas fileiras divinas ou o milagre revelador. Aquilo de que parecem 
esquecer-se — e isso não deixa de ser estranho da parte de defensores da dimensão 
espiritual — é de que Deus não precisa de ninguém e que, consequentemente, os 
seus dons naturais e paixões ardentes de bem pouco lhe importam. O Céu só se 
serve de certos talentos na condição de estes terem sido primeiro destruídos por 
Deus ou de o homem nunca ter tido consciência deles, pois todo o instrumento 
directo 2 de Deus é sempre retirado das cinzas. 

Considerando que aludimos mais atrás à natureza «avatárica» de Maomé, 
poder-se-ia objectar que este, tanto pelo Islão quanto, o que vem a dar no mesmo, 
pelas suas próprias convicções, não era nem podia ser um Avatar. Mas não é aí 
que reside a questão, pois sabemos muito bem que o Islão não é o Hinduísmo, 
excluindo, nomeadamente, toda e qualquer ideia encarnacionista ( hulül ). Muito 
simplesmente, diremos apenas, falando em linguagem hindu, pois ela é aqui a 
forma mais directa ou mais adequada de nos expressarmos, que este ou aquele 
Aspecto divino, em determinadas circunstâncias cíclicas, adoptou esta ou aquela 
forma terrena, algo que é perfeitamente conforme ao testemunho que o Enviado 
de Alá deu da sua própria natureza; 1) «Quem me viu, viu Deus» ( El-Haqq , «a Ver- 


1 Por exemplo, a dificuldade de elocução de Moisés significava apenas a interdição divina de 
divulgação dos mistérios, facto que implica uma superabundância de sabedoria. 

2 Um «instrumento directo» é um homem consciente do seu papel, nomeadamente a partir do 
momento em que tal papel lhe cabe em sorte. Em contrapartida, não importa quem ou o quê pode 
ser um «instrumento indirecto». 
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dade»); 2) «Eu sou Ele e Ele é eu, salvo que eu sou aquele que sou e Ele é Aquele 
que é»; 3) «Eu já era Profeta quando Adão andava ainda entre a água e o barro» 
(antes da criação); 4) «Eu fui encarregado de desempenhar a minha missão desde 
o melhor dos séculos de Adão (a origem do mundo), indo de século em século até ao 
século em que agora estou» 1 . 

Seja como for, se a atribuição da divindade a um ser histórico repugna o 
Islão, isso deve-se à sua perspectiva centrada no Absoluto enquanto tal, a qual 
surge enunciada, por exemplo, na concepção do derradeiro nivelamento antes do 
Juízo Final: apenas Deus permanece «vivo», tudo o resto acaba nivelado na morte 
universal, incluindo os Anjos supremos, logo, também o «Espírito» ( Er-Rüh ), a 

manifestação divina no centro luminoso do cosmo. 

/ 

E natural que os defensores do exoterismo (fuqahâ ou ‘ulamâ ezh-zhâhir, 
«sábios do exterior») tenham interesse em negar a autenticidade dos ahâdlth 
referentes à natureza «avatárica» do Profeta, mas o próprio conceito de «Espírito 
maometano» (Rüh Muhammadi) — ou seja, do gos — prova que tais ahâdith têm 
razão, e isto seja qual for o seu valor histórico, admitindo que este possa ser posto 
em dúvida. Cada forma tradicional identifica o seu fundador com o Logos divino, 
encarando os outros porta-vozes do Céu, na medida em que os tome em 
consideração, enquanto projecções desse fundador e manifestações secundárias do 
Logos único. Para os budistas, Cristo e o Profeta não podem ser senão Budas. 
Quando 


1 Uma frase árabe diz que «Maomé é um mortal, mas não como os outros mortais, pois ele : (em 
relação a eles) como uma jóia entre um monte de pedras». A maior parte dos críticos "ofanos tende 
a interpretar erradamente esta resposta do Profeta: «Que sou eu senão um mortal e um Enviado?...» 
(Corão, XVII, 93) — resposta dada a descrentes que pediram prodígios absurdos e deslocados —, 
pois encaram-na como uma negação do dom dos milagres, dom que o Islão atribui a todos os 
profetas. Mas também Cristo recusou operar os milagres que o tentador lhe pediu, abstracção feita 
aqui do sentido intrínseco das suas respostas. As palavras de Maomé acima citadas significam, em 
suma, e em conformidade, a perspectiva característica do Islão, a qual sublinha que toda a 
derrogação às leis naturais só se produz «com a permissão de Deus» ( biidhniLlah ): «À margem da 
Graça de Deus, quem sou eu senão homem como vós?...» Acrescentemos ainda que a Suna, 
relativamente a Maomé, dá testemunho de um certo número de milagres, milagres esses que, 
enquanto argumentos destinados a enfraquecer» ( mujizât ) a descrença, se distinguem dos 
prodígios dos santos, os quais são apelidados de «benefícios» (karâmât) divinos. 
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Cristo afirma: «Só através de Mim é possível chegar até ao Pai», é o Logos enquanto 
tal quem assim fala, isto muito embora Jesus, em relação a um dado mundo 
concreto, se identifique realmente com esse Verbo uno e universal. 


* 


O Profeta representa a norma humana sob a dupla relação das funções 
individuais e colectivas, ou, numa outra óptica, das funções espirituais e terrenas. 

Essencialmente, ele é equilíbrio e extinção: equilíbrio do ponto de vista 
humano, extinção relativamente a Deus. 

O Profeta é o Islão. Assim, se este se apresenta como uma manifestação de 
verdade, de beleza e de poder — pois estes são efectivamente os três elementos que 
inspiram o Islão e que, pela sua própria natureza, ele tende a concretizar em 
diversos planos —-, o Profeta, pelo seu lado, encarna a serenidade, a generosidade 
e a força. Poderíamos também enumerar estas virtudes numa ordem inversa, 
consoante a hierarquia ascendente dos valores e reportando-nos aos diversos graus 
da realização espiritual. A força é a afirmação — quando necessário combativa — 
da Verdade divina na alma e no mundo. E aí reside a distinção entre as duas 
guerras santas, a «maior» ( akbar ) e a «menor» ( açghar ), ou a interior e a exterior. 
Quanto à generosidade, esta compensa o aspecto de agressividade da força sendo 
caridade e perdão . Estas duas virtudes complementares, a força e a generosidade, 
culminam — podendo também dizer-se, de certa forma, que se apagam — numa 
terceira virtude, a serenidade, serenidade que é desapego relativamente ao mundo 
e ao ego, extinção perante Deus, conhecimento do Divino e união com Ele. 

Existe uma certa relação — sem dúvida paradoxal — entre a força viril e a 
pureza virginal, isto no sentido em que tanto uma como outra dizem 


1 Segundo El-Ghazzali, «o princípio {aç 1) de todas as boas acções ( mahâsin ) é a generosidade 
(, karam )». Deus é «o Generoso» (El-Karim). 
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respeito à inviolabilidade do sagrado 1 , a força enquanto modo dinâmico e 
combativo, a pureza enquanto modo estático e defensivo. Poderíamos também 
dizer que a força, qualidade «guerreira», comporta um modo ou um complemento 
estático ou passivo, sendo este a sobriedade, o amor da pobreza e do jejum, a 
incorruptibilidade, tudo qualidades «pacíficas» ou «não agressivas». Do mesmo 
modo, a generosidade, que «dá», possui um complemento estático, a nobreza, que 
«é», ou melhor, a nobreza é a realidade intrínseca da generosidade. A nobreza é 
uma espécie de generosidade contemplativa, é o amor da beleza no seu sentido 
mais lato. E é neste ponto que se vem igualmente a situar, no respeitante ao 
Profeta e ao Islão, o estetismo e o amor da higiene 2 , pois esta retira às coisas, e 
sobretudo ao corpo, a marca da sua terrenidade e da sua decadência, devolvendo - 
o assim simbolicamente e, de certa forma, até mesmo virtualmente aos seus 
protótipos imutáveis e incorruptíveis ou, por outras palavras, às suas essências. 
Quanto à serenidade, também esta possui um complemento necessário, a 
veracidade, a qual constitui como que o lado activo ou distintivo da serenidade, 
representando o amor pela verdade e a inteligência, tão característico do Islão. 
Assim sendo, é igualmente sinónimo de imparcialidade e de justiça. A nobreza 
compensa o aspecto de exiguidade que a sobriedade naturalmente contém, vindo 
estas duas virtudes complementares a culminar na veracidade, designadamente 
no sentido de que elas se lhe subordinam e que, em caso de necessidade, se apagam 
— ou parecem apagar-se — perante esta 3 . 


1 É isso que exprime o «analfabetismo» do Profeta (el-ummi, «o iletrado»), pois a Ciência divina só 
pode implantar-se numa terra virgem. A pureza da Virgem Santíssima não deixa de ter a ver com 
a espada do arcanjo, proibindo a entrada no Paraíso. 

2 O Profeta disse que «Deus detesta a sujidade e a barafunda», algo que é bem caracterísco do 
aspecto de pureza e de calma da contemplação, aspecto esse que se acha claramente patente na 
arquitectura islâmica, do Alhambra ao Taj-Mahal, geograficamente falando. Nos pátios das 
mesquitas e dos palácios, a calma e o equilíbrio revelam-se no murmúrio dos repuxos, jactos de 
água cuja monotonia ondulatória reproduz a dos arabescos. Para o islão, a arquitectura, a par da 
caligrafia, é a arte sagrada por excelência. 

3 As três virtudes de força, de generosidade e de serenidade — e, com elas, as outras três virtudes 
correspondentes — têm já plena expressão na simples sonoridade das palavras do segundo 
testemunho de fé ( shohâdoh ): Muhammdun Rasülu ’Llah («Maomé é o Enviado de Deus»). 
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As virtudes do Profeta como que formam, por assim dizer, um triângulo 
definido: a serenidade-veracidade representa o topo, enquanto pares de virtudes 
— a generosidade-nobreza e a força-sobriedade — constituem a base. Os dois 
ângulos desta última acham-se equilibrados e, de certo modo, reduzem-se à 
unidade ao nível do topo. A alma do Profeta, como já o dissemos, é essencialmente 
equilíbrio e extinção 1 . 


* 


A imitação do Profeta implica a força em relação a si mesmo, a generosidade 
para com os pobres, a serenidade em Deus e por Deus. Poderíamos igualmente 
dizer a serenidade pela piedade, no sentido mais profundo do termo. 

Além disso, esta imitação implica ainda a sobriedade perante o mundo, a 
nobreza em nós mesmos, no nosso próprio ser, a veracidade por Deus e n’Ele 
mesmo. Mas convém não perder de vista que o mundo se acha igualmente em nós 
próprios, logo, e inversamente, que nós não somos diversos da criação que nos 
rodeia e, finalmente, que Deus criou «pela Verdade» (bil-Haqq). No plano das suas 
perfeições e do seu equilíbrio, o mundo vem a ser uma expressão da Verdade 
divina 2 . 

Surgindo inclusivé antes do mais, o aspecto «força» é igualmente o carácter 
activo e afirmativo do meio espiritual ou do método. O aspecto «generosidade» é 
também o amor da nossa alma imortal. Por fim, o aspecto «serenidade», que, a 
priori, é ver tudo em Deus, equivale do mesmo modo 


1 Seria falso pretender enumerar deste modo as virtudes de Cristo, pois estas em nada o 
caracterizam, isto tendo em conta que Cristo manifesta a divindade e não a perfeição humana, pelo 
menos não de uma forma expressa e explícita, na qual se compreendam igualmente as funções 
colectivas do homem terreno. Cristo é a divindade, o amor, o sacrifício; a Virgem a pureza e a 
misericórdia. Analogamente, poder-se-ia caracterizar Buda nos seguintes termos: renúncia, 
extinção, piedade, pois são realmente estas as qualidades ou atitudes que, de forma muito 
particular, ele vem a encarnar. 

2 Isto é, do puro Espírito, ou, em linguagem hindu, da pura «Consciência» (Chit), consciência que, 
através do Ser ( Sat ), se vem a objectivar em Mâyâ. 
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a ver Deus em tudo. Pode ser-se sereno porque se sabe que «só Deus existe, que só 

Deus é», que o mundo, com todas as suas perturbações, é um «não-real»; mas 

também se pode ser sereno porque nos apercebemos — admitindo a realidade do 

mundo — que «tudo é desejo de Deus», que a Vontade divina está e age em tudo, 

que, numa determinada óptica, tudo vem a simbolizar Deus e que, para Deus, o 

simbolismo é uma «forma de ser», se assim nos podemos exprimir. Nada existe fora 

de Deus, Deus está presente em tudo, não está ausente de coisa alguma. 

A imitação do Profeta começa por ser a materialização do equilíbrio entre as 

nossas tendências normais, ou, mais precisamente, entre as nossas virtudes 

complementares, sendo depois, e sobretudo, com base nesta harmonia, a extinção 
/ 

na Unidade. E assim que, de certa forma, a base do triângulo se vem a fundir no 
topo do mesmo, o qual surge enquanto sua síntese ou sua origem, inclusivé 
enquanto seu fim, sua razão de ser. 


* 


Retomando a nossa descrição de há instantes atrás, mas formulando-a agora 
de forma diversa, diremos que Maomé é a forma humana orientada para a 
Essência divina. Esta «forma» apresenta dois aspectos principais, 
correspondentes, respectivamente, à base e ao topo do triângulo, a saber, a nobreza 
e a piedade. Ora, a nobreza é feita de força e de generosidade, enquanto a piedade 
— ao nível aqui em causa — é feita de sabedoria e de santidade. Acrescentaremos 
ainda que importa entender por «piedade» o estado de «servidão espiritual» 
(‘ ubüdiyah ) no sentido mais elevado do termo, compreendendo a perfeita «pobreza» 
ifaqr, donde a palavra faqir) e a «extinção» (fanâ) perante Deus, o que não deixa 
de ter a ver com o epíteto de «iletrado» ( ummi ) atribuído ao Profeta. A piedade é 
aquilo que nos liga a Deus. No âmbito do Islão, essa qualquer coisa começa por ser, 
na medida do possível, a compreensão da Unidade evidente — pois o «responsável» 
deve saber apreender uma tal evidência, não havendo aí qualquer linha de 
demarcação rigorosa entre o «crer» e o «saber» — e, num segundo tempo, a 
realização da Unidade para além da nossa compreensão provisó- 
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ria e «unilateral», enquanto mera ignorância que é face à ciência plenária. Não 
existe santo (wâli,«representante», logo, «participante») que não seja «cognoscente 
através de Deus» (‘ârif bil-Llâh). E isto permite explicar porque é que a piedade — 
e, com tanto mais razão, a santidade enquanto flor que dela brota — possui no 
Islão um perfil de serenidade 1 : é que trata-se de uma piedade que vem 
essencialmente a desembocar na contemplação e na gnose. 

Ou ainda, com vista a caracterizar o fenómeno maometano, poderíamos 
também dizer que a alma do Profeta é feita de nobreza e de serenidade, 
compreendendo esta a sobriedade e a veracidade, aquela a força e a generosidade. 
A atitude do Profeta relativamente à alimentação e ao descanso no sono é 
determinada pela sobriedade, enquanto a sua atitude relativamente à mulher o é 
pela generosidade. O objecto real da generosidade é aqui o pólo «substância» do 
género humano, pólo esse — a mulher — considerado sob o seu aspecto de espelho 
da infinitude beatífica de Deus. 

O amor do Profeta constitui um elemento fundamental na espiritualidade 

do Islão, muito embora não se deva entender este amor no sentido de uma bhakti 

personalista, a qual pressuporia a divinização exclusiva do herói 2 . Porque os 

muçulmanos vêem no Profeta o protótipo e o modelo das virtudes que fazem a 

deiformidade do homem e da beleza e o equilíbrio do Universo, virtudes que 

constituem outras tantas chaves ou vias para a Unidade libertadora, é por isso que 

eles o amam e o imitam até nos mais ínfimos pormenores da sua vida quotidiana. 
\ 

A semelhança do Islão puro 


1 É isto que vale a esta piedade, da parte de alguns, as censuras de «fatalismo» e de «quietismo». 
As tendências que se acham realmente em causa surgem-nos já, aliás, no termo islão, «abandono» 
(a Deus). 

2 Exclusiva, isto é, implicando a quase total incapacidade de ver o Divino sem ser sob uma forma 
humana, nunca fora dela, tal como vem a suceder no culto de Rama ou de Krishna A este propósito, 
lembremos aqui a analogia entre os Anatares hindus e os Profetas judeus: enquanto estes 
permaneciam enquadrados no âmbito do Judaísmo, aqueles continuavam integrados no do 
Hinduísmo, com uma única e grande excepção de cada lado: Buda e Cristo. David legou o Saltério 
(o Livro dos Salmos) e Salomão o Cântico dos Cânticos, tal como Rama inspirou o Râmâyana e o 
Yoga-Vasishtha (ou Mahârâmâyand) e Krishna, por seu turno, juntamente com a Bhagavadgitâ, 
esteve na origem do Mahâbhârata, e bem assim do Shrimad Bhãgavatam. 
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ésimples, o Profeta é como um esquema celeste pronto a receber o influxo da 
inteligência e da vontade do crente, esquema no qual até mesmo o esforço se torna 
uma espécie de repouso sobrenatural. 


* 

/ 

«Na verdade, Deus e os seus Anjos bendizem e abençoam o Profeta. O vós 
que credes, abençoai-o e apresentai-lhe sempre reverentes saudações!» 1 . Este 
versículo constitui o fundamento escriturário da «Oração pelo Profeta» — ou, mais 
exactamente, a «Benção do Profeta» —, oração que é de uso genérico no Islão, visto 
que o Corão e a Suna a recomendam, mas que reveste igualmente um carácter 
muito particular no quadro do esoterismo, do qual é um símbolo de base. A 
significação esotérica do versículo é a seguinte: Deus, o Céu e a Terra — ou o 
Princípio (que não é manifestado), a manifestação supraformal (os estados 
angélicos) e a manifestação formal (compreendendo os homens e os «djinn»*, ou 
seja, as duas categorias de seres corruptíveis 2 , donde a necessidade de uma 
injunção) — conferem (ou transmitem, conforme o caso) graças vitais à 
Manifestação universal, ou, numa outra óptica, ao centro desta, centro que o 
Intelecto cósmico constitui 3 . Quem bendiz o Profeta, bendiz implicitamente o 
mundo e o Espírito universal ( Er-Rüh ) 4 , o Universo e o Inte- 


1 Corão, XXXII, 56. (No texto português, será antes: Corão , XXXIII, 56. — N. do T.) 

* Nome que os Árabes dão a seres (benéficos ou maléficos) superiores aos homens mas inferiores 
aos Anjos. (N. do T.) 

2 Trata-se dos dois «pesos» ou «padrões de medida» de que fala o Corão (Surata do 
Misericordioso, 31). Os homens são formados de «terra argilosa» (tin), isto é, de matéria, os «djinn» 
de «fogo», de substância imaterial ou anímica, «subtil» ( sukshma ), como diriam os hindus. Quanto 
aos Anjos, esses são feitos de «luz» ( nür ), de substância informal. As diferenças entre eles são 
comparáveis às que há entre as cores, os sons ou os perfumes, mas não entre as formas, pois estas 
surgem-lhes enquanto petrifícações e estilhaços. 

3 Consequentemente, esta oração equivale, pelo menos em parte, ao voto búdico: «Que todos os seres 
sejam felizes». 

4 Também chamado «Ir»electo primeiro» ( El-‘Aql el-awwaí). Consoante as formas de o encarar, ele 
tanto pode ser «criado» como «incriado». 
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lecto, a Totalidade e o Centro, de tal modo que a benção, decuplicac. acaba por 

recair, vinda da parte de cada uma destas manifestações c: Princípio 1 , sobre o 

homem que nesta oração se investiu por inteir: pondo nela todo o seu coração. 

Os termos da «Oração pelo Profeta», muito embora estes afectem mu tiplas 

* 

variações e desenvolvimentos, são, regra geral, os seguintes: «O (me. Deus 

(. Allahumma ), abençoa o nosso Senhor Maomé, Teu Servidor (‘ Abd) e Teu Enviado 

( Rasül ), o Profeta iletrado ( En-Nabi el-ummí ), a sua famíi:. e os seus 

companheiros, e dá-lhes a saudação». As palavras «saudar» (saiam) e «saudação» 

(taslim) ou «paz» ( salâm ) 2 significam, da parte c: crente uma homenagem 

reverenciai (o Corão diz: «E apresentai-lhe sempre reverentes saudações!»), logo, 

uma atitude pessoal, ao passo que a bençá faz intervir a Divindade, pois é esta 

quem abençoa. Da parte de Deus, a «saudação» é um «olhar» ou uma «palavra», 

isto é, um elemento de graça não «central» como no caso da «benção» ( çalât: çalla 

‘alâ, «orar por) mas sim «periférica», ou seja, relativa ao indivíduo e à vida, não ao 

✓ 

intelecto e à gnose. E por isso que o Nome de Maomé costuma ser seguic: pela 
referência à «benção» e à «saudação», enquanto os nomes dos outro «Enviados», 
assim como a denominação «Anjos», apenas são seguidos pela «saudação». Isto 
porque, do ponto de vista do Islão, é Maomé qu; encarna «concreta» e 
«definitivamente» a Revelação, a qual corresponc: à «benção», não à «saudação». 
Neste mesmo sentido, mais ou menos exo- 


1 «Àquele que me abençoar uma única vez» — disse o Profeta —, «Deus abençoá-lo-á dez vezes...». 
Citaremos ainda este hadith: «Na verdade, o Arcanjo Gabriel apareceu-me e disse-me: O Maomé, 
ninguém da tua comunidade te abençoará sem que por isso eu o abençoe dez vezes, ninguém da 
tua comunidade te saudará sem que por isso eu o saúde dez vezes. Segundo um outro hadith, de 
cada oração pelo Profeta, Deus cria um anjo, algo que é pleno de sentido do ponto de vista da 
economia das energias espirituais e cósmicas. Os nossos leitores habituais já se acham 
familiarizados com as categorias vedantinas de formulação guenoniana: primeiro, a manifestação 
grosseira ou «material» e a manifestação subtil ou «anímica as quais constituem, em conjunto, a 
manifestação formal; segundo, a manifestação informal (supraformal) ou «angélica», constituindo, 
juntamente com a manifestação formal, a manifetação pura e simples; terceiro e último, a não- 
manifestação que o Princípio é, a qual cor preende o Ser e o Não-Ser (Super-Ser). A base destas 
categorias é a distinção inicial enr . o Princípio e a manifestação. 

2 Em árabe, saudar é «dar a paz», é formular: «Que a Paz esteja convosco» (es-salámu “■alaikum). 
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térico, poder-se-ia fazer notar que a «benção» se refere à inspiração profética e ao 
carácter «relativamente único» e «central» do Avatar considerado, reportando-se a 
«saudação» à perfeição humana, cósmica, existencial, de todos os Avatares, ou 
ainda à perfeição dos Anjos . A «benção» é uma qualidade transcendente, activa e 
«vertical», a «saudação» uma qualidade imanente, passiva e «horizontal». Ou 
ainda, dito de outro modo, a «saudação» diz respeito ao «exterior», ao «suporte», 
enquanto que a «benção» é relativa ao «interior», ao «conteúdo», quer se tratem de 
actos divinos ou de atitudes humanas. Situa-se aí toda a diferença entre o 
«sobrenatural» e o «natural»: a «benção» implica a presença divina, na medida em 
que ela é um influxo incessante, algo que no microcosmo — o Intelecto — se 
transforma na intuição ou na inspiração e, no caso do Profeta, na Revelação. Em 
contrapartida, a «paz» ou a «saudação» implicam a presença divina na medida em 
que ela é inerente ao cosmo, algo que no microcosmo se transforma na inteligência, 
na virtude, na sabedoria, provindo do equilíbrio existencial, da economia cósmica. 
É verdade que a inspiração intelectiva — ou a ciência infusa — é igualmente 
«sobrenatural», mas só o é, por assim dizer, de uma forma «natural», no quadro e 
segundo as possibilidades da «Natureza». 

Segundo o Xeque Ahmed El-Allaui, o acto divino (expresso pela palavra çalli 

(«abençoo») é como o relâmpago, revelando-se na instantaneidade, além de 

comportar, num ou noutro grau, a extinção do receptáculo humano que dele é alvo; 

ao passo que o acto divino expresso pela palavra sallim («saúdo») difunde a 

/ 

presença divina no âmbito das modalidades do próprio indivíduo. E por isso, ao 
que afirmou o Xeque, que o faqir deve sempre pedir o salâm (a «paz», que 
corresponde à «saudação» divina), isto a fim de que as revelações ou intuições não 
se esfumem no clarão ful-gurante do relâmpago, antes se fixem solidamente no 
fundo da sua alma. 


1 O Espírito ( Er-Rüh ) constitui excepção devido à posição central que ocupa entre os Anjos, posição 
que lhe confere a função «profética» por excelência. Deste modo, ao falar dos Anjos, o Corão 
menciona-o separadamente, além de que também se diz que ele não teve de se prostrar, como 
aconteceu com estes, perante Adão. No quadro da lógica muçulmana, ele mereceria, tal como 
Maomé, tanto a çalat como o salâm, O Arcanjo Gabriel, em particular, personifica uma função do 
Espírito, a saber, o raio celeste que atinge os Profetas terrenos. 

2 E ele fá-lo, precisamente, por meio da «Oração pelo Profeta». 
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No versículo corânico que institui a benção maometana, é dito que «Deus e 
os seus Anjos bendizem e abençoam o Profeta», mas a «saudação» só é mencionada 
no final do versículo, quando estão em causa os crentes. A razão disso é que o 
taslim (ou salâm ) se acha aqui subentendido, o que significa que, no fundo, ele é 
um elemento da çalat, da qual só vem a dissociar-se a posteriori e em função das 
contingências do mundo. 


* 


A intenção iniciática da «Oração pelo Profeta» é a ascensão do homem à sua 
própria totalidade. A totalidade é o conjunto de que mais não somos que uma parte, 
porém, enquanto parte, não somos parte de Deus, que não tem partes, somos, sim, 
parte da Criação, cujo conjunto é o protótipo e a norma do nosso ser e cujo centro, 
Er-Rüh, é a raiz da nossa inteligência, raiz que veicula o «Intelecto incriado» 
(increatus et increabilis, segundo Mestre Eckhart) 1 . Só a totalidade é perfeição, a 
parte enquanto tal é imperfeita, dado manifestar uma ruptura do equilíbrio 
existencial, logo, da totalidade. Aos olhos de Deus, e consoante as formas de ver 2 , 
ou não somos «nada», ou somos «tudo»; porém, nunca somos apenas parte. Em 
contrapartida, já somos parte relativamente ao Universo, o qual é o arquétipo, a 
norma, o equilíbrio, a perfeição, em suma, ele é o «Homem Universal» ( El-Insân el- 
kâmil) 3 , cuja manifestação humana é o Profeta, o Logos, o Avatar. O Profeta — 
entendido sempre no sentido esotérico e universal do termo — é assim a totalidade 
de que nós apenas somos simples fragmentos. Contudo, esta totalidade também 
vem a manifestar-se em nós mesmos, e a manifestar- 


1 Com o qual também vem a identificar-se, segundo a perspectiva da unidade de essência. 

2 «Nada» do ponto de vista corrente e «separativo», «tudo» do ponto de vista «unitivo», o da 
«unicidade do Real» (wahdat El-Wujüd). 

3 Cf. De VHomme Universel, de Abd El-Karim El-Jili (traduzido e comentado por Titus Burckhardt). 


124 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


-se de uma forma directa, sendo então o centro intelectual, o «Olho do Coração», 
sede do «Incriado», ponto celeste ou divino de que o ego constitui a periferia 
microcósmica 1 . Nós somos, pois, «periferia» relativamente ao Intelecto ( Er-Rüh ) e 
«parte» relativamente à Criação ( El-Khalq ). O Avatar representa estes dois pólos 
ao mesmo tempo: ele é a nossa totalidade e o nosso centro, a nossa existência e o 
nosso conhecimento. Por conseguinte, a «Oração pelo Profeta» — como toda e 
qualquer fórmula análoga — não terá apenas o sentido de um desejo de ascensão 
à nossa totalidade existencial: terá também, e precisamente por isso, o sentido de 
uma «materialização» do nosso centro intelectual, estando, aliás, os dois pontos de 
vista indissociavelmente ligados. O nosso movimento ascensional com vista à 
totalidade — movimento cuja expressão mais elementar é a caridade, isto é, a 
abolição da cisão ilusória e passional entre «eu» e «o outro» —, esse movimento, 
dizíamos, purifica ao mesmo tempo o coração, ou, por outras palavras, liberta o 
intelecto dos entraves que se põem à contemplação unificadora. 

Na benção maometana — a «Oração pelo Profeta» —, os epítetos do Profeta 
aplicam-se igualmente (ou melhor, a fortiori) à Totalidade e ao Centro de que 
Maomé é a expressão humana ou, pelo menos, «uma expressão», isto se se tiver em 
conta a humanidade de todos os tempos e de todos os lugares. O próprio nome 
Maomé significa «o Glorificado», indicando ao mesmo tempo a perfeição da Criação, 
perfeição de que o Génesis dá igualmente testemunho: «E Deus viu que isso era 
bom». Por outro lado, os termos «nosso Senhor» (Seyyidunâ), que precedem o nome 
Maomé, indicam a qualidade primordial e normativa do Cosmo relativamente a 
nós mesmos. 

Na «Oração pelo Profeta», o epíteto que se segue ao nome Maomé é «Teu 
Servidor» (‘abduká), ou seja, o Macrocosmo é «servidor» de Deus, isto porque a 
manifestação se acha subordinada ao Princípio, ou 


1 Do mesmo modo, o lótus no qual repousa Buda representa simultaneamente o Universo 
manifestado e o coração do homem, cada um deles encarado enquanto suporte do Nirvana. 
Analogamente, também a Virgem Santíssima representa ao mesmo tempo a pura Substância 
universal ( Prakriti ), matriz do Espírito divino manifestado, assim como de todas as criaturas no 
plano da sua deiformidade, e a substância primordial do homem, a sua pureza original, o seu 
coração enquanto suporte do Verbo libertador. 
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o efeito à Causa. Assim, a Criação é «Senhor» relativamente ao homem e «Servidor» 
relativamente ao Criador. O Profeta — tal como a Criação — é, pois, 
essencialmente um «istmo» ( barzakh ), uma «linha de demarcação» e, ao mesmo 
tempo, um «ponto de contacto» entre dois graus de realidade. 

Vem depois o epíteto «Teu Enviado» ( rasülika ), atributo que diz respeito ao 
Universo na medida em que este transmite as possibilidades do Ser às suas 
próprias partes — ao microcosmo — por intermédio dos fenómenos ou símbolos da 
natureza. Tais símbolos são os «signos» ( âyât ), os «sinais» de que o Corão nos fala 1 , 
as provas de Deus que o Livro Sagrado recomenda à meditação «daqueles que 
forem dotados de entendimento» 2 . As possibilidades assim manifestadas 
transcrevem as «verdades principais» ihaqâ’iq) ao nível do mundo «exterior», tal 
como as intuições intelectuais e os conceitos metafísicos as transcrevem ao nível 
do sujeito humano. O Intelecto, tal como o Universo, é «Enviado», «Servidor», 
«Glorificado» e «nosso Senhor». 

Por vezes, a «Oração pelo Profeta» comporta ainda mais dois atributos: «Teu 
Profeta» ( Nabiyuka ) e «Teu Amigo» (Habibuká ).Este último qualificativo exprime 
a intimidade, a generosa proximidade — não a oposição — existente entre a 
manifestação e o Princípio. Quanto ao termo «Profeta» ( Nabi ), indica uma 
«mensagem particular», não a «mensagem universal» do «Enviado» ( Rasül ) 3 , 
significando, no 


1 Já vimos mais atrás que o termo «signo», quando não estão em causa fenómenos deste mundo, se 
vem a aplicar aos versículos do Corão, facto que mostra bem a analogia existente entre a Natureza 
e a Revelação. 

2 Torna-se, pois, plausível que uma dada tradição possa basear-se inteiramente neste simbolismo. 
Tal é nomeadamente o caso do Shintô e da tradição «calumétrica»' da América do Norte (referência 
ao uso do «cachimbo da paz» — em fr., calumet —, hábito tradicional entre diversas tribos índias 
da América do Norte — (N. do T.). 

3 O Nabi não é aquilo que é apenas porque recebe e transmite uma mensagem particular, isto é, 
limitada a determinadas circunstâncias, mas sim porque possui a nubuwwah, o mandato profético. 
Todo o Rasül é Nabi, mas nem todo o Nabi é Rasül, um pouco como toda a águia é um pássaro, mas 
nem todo o pássaro é uma águia. O sentido de «mensagem particular» impõe-se, não pelo simples 
facto de o homem ser mas sim pelo facto de o ser sem ser Rasül. E enquanto Nabi, e não enquanto 
Rasül, que Maomé é «iletrado», do mesmo modo que — para retomar a nossa comparação de há 
pouco — é enquanto pássaro que a águia pode voar, não por ser uma águia. 
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mundo, o conjunto das determinações cósmicas — leis naturais incluídas — 
relativas ao homem e, em nós mesmos, a consciência dos nossos fins últimos, com 
tudo quanto semelhante consciência implica para nós. 

Quanto ao epíteto seguinte, «o Profeta iletrado» (En-Nabi el-ummi), este 
exprime a «virgindade» do receptáculo, quer ele seja universal ou humano, pois, no 
plano da inspiração, nada há que o determine além de Deus. Perante o Cálamo 
divino, ele é como uma folha em branco, folha em que só Deus pode escrever, pois 
apenas Ele preenche a Criação, o Intelecto, o Avatar. 

A «benção» e a «saudação» não se aplicam unicamente ao Profeta, aplicam- 
se também à «sua família e aos seus companheiros» (' alâ âlihi wa-çahbihi), isto é, 
na ordem macrocósmica, ao Céu e à Terra, ou às manifestações informal e formal, 
e, na ordem microcósmica, à alma e ao corpo, sendo o Profeta, no primeiro caso, o 
Espírito divino ( Er-Rüh ) e, no segundo, o Intelecto ( El-Aql) ou o «Olho do Coração» 
(Ain el-Qalb ). Na sua essência, o Intelecto e o Espírito vêm a coincidir, 
designadamente no sentido de o primeiro ser como que uma emanação do segundo, 
pois o Intelecto é o «Espírito» no homem, enquanto o «Espírito divino» mais não é 
que o Intelecto universal. 

Os epítetos do Profeta marcam as virtudes espirituais, de que as principais 
são: primeiro, a «pobreza» (faqr , qualidade do Abd) 1 , depois, a «generosidade» 
(,karam , qualidade do Rasül) 2 , e, finalmente, a «veracidade» ou «sinceridade» ( çidq, 
ikhlâç, qualidade do Nabi el-ummi ) 3 . A «pobreza» é a concentração espiritual, ou 
melhor, o seu aspecto negativo e estático, a não-expansão, e, por conseguinte, a 
«humildade» no sentido de «cessação do fogo das paixões» ( Tirmidhi ). Quanto à 
«generosidade», esta é vizinha da «nobreza» ( shartaf ), significando a abolição do 
egoísmo, na qual se implica o «amor do próximo», 


1 No sentido em que o ‘Abd nada possui de especificamente seu. 

2 Com efeito, o Rasül representa uma «misericórdia» ( rahmah ), significando o próprio desinteresse, 
a encarnação da caridade. 

3 A veracidade é inseparável da virgindade do espírito, isto no sentido em que este deve ser livre 
de todo o artifício, de todo o preconceito, de toda e qualquer interferência passional. 
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nomeadamente no sentido em que a distinção passional entre «eu» e «o outro» deixa 
então de existir. Por fim, a «veracidade» é a qualidade contemplativa da 
inteligência e, no plano racional, a lógica ou a imparcialidade, numa palavra, o 
«amor da verdade». 

Do ponto de vista iniciático, a «Oração pelo Profeta» reporta-se ao «estádio 
intermédio», ou seja, à «expansão», a qual se sucede à «purificação» e precede a 
«união». E é precisamente esse o sentido profunde do seguinte hadith : «Só quem 
tiver descoberto previamente o Profeta, poderá vir a descobrir Deus» 1 . 

A «Oração pelo Profeta» é comparável a uma roda: o voto de benção 
representa o eixo, o Profeta o cubo central, a sua Família constitu: os raios e os 
seus Companheiros a camba. 

Segundo a interpretação desta oração no seu sentido mais lato, c voto de 
benção corresponde a Deus, o nome do Profeta ao Espírito Universal 2 , a Família 
aos seres que participam directamente em Deu — através do Espírito —, os 
Companheiros aos seres que só indirectamente participam em Deus, muito embora 
também através do Espírito. Este limite último pode ser definido de diferentes 
formas, conforme se pense apenas no mundo muçulmano, no conjunto de toda a 
humanidade, na globalidade de todas as criaturas terrenas ou até mesmo na 
totalidade do Universo 3 . 

A vontade individual, que é ao mesmo tempo egoísmo e dissipação, deve 
converter-se à Vontade universal, que é «concentricidade» e transcendência, 
ultrapassando a dimensão terrena do se: humano. 


1 É também este o sentido iniciático das seguintes palavras do Evangelho: «Só através át Mim é 
possível chegar até ao Pai». Contudo, importa ter em conta a diferença de «tom que distingue a 
perspectiva cristã do sufismo. 

2 Er-Rüh, contendo em si os quatro Arcanjos. No plano terreno, e no âmbito do cosm muçulmano, é 
o Profeta e os quatro califas. 

3 O simbolismo da «Oração pelo Profeta» corresponde, com particular exactidão, ao d moinho de 
orações lamaísta: uma oração, inscrita numa tira de papel, abençoa o univer> em função do seu 
próprio movimento de rotação. 
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Enquanto princípio espiritual, o Profeta não é apenas a Totalidade, de que 
mais não somos do que partes separadas, do que simpies fragmentos, é também a 
Origem relativamente à qual constituímos outros tantos desvios 1 . Tal equivale a 
dizer que o Profeta, enquanto Norma, não é apenas o «Homem Total» ( el-Insân el- 
Kâmil), é também o «Homem Antigo» (el-Insân el-Qadim). Existe aí como que uma 
combinação de um simbolismo espacial com um simbolismo temporal: realizar o 
Homem Total (ou «Universal») significa, em suma, sair de si mesmo, projectar a 
sua vontade no «outro» absoluto, derramar-se na vida universal, vida de que todos 
os seres participam. Por seu turno, realizar o «Homem Antigo» (ou «Primordial») 
significa regressar às origens que em nós mesmos continuam a existir, regressar 
à infância eterna, repousar no nosso arquétipo, na nossa forma primordial e 
normativa, ou, por outras palavras, na nossa substância deiforme. De acordo com 
o simbolismo espacial, a via para a realização do «Homem Total» é a elevação, a 
vertical, ascendente que se espraia e perde na infinidade do Céu. Do mesmo modo, 
segundo o simbolismo temporal, a via para o «Homem Antigo» é o passado em 
sentido quase absoluto, a origem divina e eterna 2 . A «Oração pelo Profeta» refere- 
se ao simbolismo espacial através do epíteto de Rasül, «Enviado» — mas aqui a 
dimensão já é descrita em sentido descendente —, e ao simbolismo temporal 
através do epíteto de Nabi el-ummi, «Profeta iletrado», o qual, com toda a 
evidência, se reporta inequivocamente à origem. 

Mais especificamente, o «Homem Antigo» refere-se, pois, ao Intelecto, à 
perfeição de «consciência», e o «Homem Total» à Existência, à perfeição de «ser». 
Ao mesmo tempo, porém, e no próprio plano do simbolismo espacial, o centro 
refere-se ainda ao Intelecto, enquanto que, 


1 É neste mesmo sentido que, segundo São Bernardo, o nosso ego nos deve surgir como «algo de 
desprezível» e que, segundo Mestre Eckhart, é necessário «execrar a própria alma». 

2 Isto permite evidenciar bem o sentido da tradição enquanto tal, assim como, em particular, o do 
culto dos antepassados. 
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no plano do simbolismo temporal, a duração representa a Existência, pois ela 
estende-se indefinidamente. Deste modo, podemos estabelecer uma relação entre, 
por um lado, a origem e o centro, e, por outro, a duração e a totalidade — ou a 
ilimitação. Poderíamos mesmo dizer que a origem, inatingível em si mesma, se 
situa para nós ao centro, ao passo que a duração, que nos escapa por todos os lados, 
coincide para nós com a totalidade. E, do mesmo modo, partindo da ideia de que o 
«Homem Total» respeita mais particularmente ao macrocosmo e o «Homem 
Antigo» ao microcosmo, poderemos também dizer que, na sua totalidade, o mundo 
é pertença da Existência, enquanto que, na sua origem, o microcosmo humano — 
pelo menos de certa forma, já que nós não podemos ultrapassar o domínio do criado 
e das contingências — é pertença da Inteligência. 

No plano do «Homem Total», podemos distinguir duas dimensões, o «Céu» e 
a «Terra», ou a «altura» ( tüt) e a «largura» (‘ ardh ). A «altura» liga a terra ao Céu, 
algo que, no caso do Profeta, é o aspecto Rasül («Enviado», logo, Revelador), 
enquanto que a terra é o aspecto ‘Abd («Servidor»), E são estas as duas dimensões 
da caridade: amor de Deus e amor do próximo em Deus. 

No plano do «Homem Antigo», já não iremos distinguir duas dimensões, 
pois, na sua origem, o Céu e a Terra eram um só. Como já o vimos mais atrás, este 
plano refere-se ao «Profeta iletrado». A sua virtude é a humildade ou a pobreza: 
ser apenas aquilo que Deus fez de nós, sem nada lhe acrescentar, pois a virtude 
pura é apofática. 

Poderemos resumir esta doutrina nos seguintes termos: a natureza do 
Profeta comporta as duas perfeições, perfeição de totalidade 1 e perfeição de 
origem 2 . Assim, Maomé encarna a totalidade teomorfa e harmoniosa 3 , de que nós 
apenas somos meros fragmentos, e bem 


1 «E Deus disse: Ó Adão, dá-lhes a conhecer os seus nomes!» (Corão, II, 33). — «E então Nós 
dissemos aos anjos: Prostrai-vos perante Adão!» (Corão, II, 34). 

2 «Na verdade, Nós criámos o homem sob a mais bela das formas» (Corão, XCV, 4). 

3 Estas duas qualidades são essenciais. A criação é «boa» porque é feita à imagem e semelhança de 
Deus e porque vem a compensar os seus desequilíbrios — ontologicamente necessários sob pena de 
inexistência — através do equilíbrio total, equilíbrio esse que os «transmuta» assim indirectamente 
em factores de perfeição. 
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assim a origem relativamente à qual, sempre enquanto indivíduos, mais não 
representamos que simples estados de decadência, de perda da graça. Para o sufi, 
seguir o Profeta é abranger na alma a vida de todos os seres, «servir Deus» 
ibâdah ) e «orar» ( dhakara ) com todos e em todos 1 , mas, em simultâneo, é também 
reduzir a alma à «lembrança divina» (dhikru ‘ Llâh ) da alma única e primordial 2 . 
Em última análise, e através dos pólos considerados — totalidade e origem, 
plenitude e simplicidade —, é apreender ao mesmo tempo o «infinitamente Outro» 
e o «absolutamente Ele mesmo». 

v 

A semelhança do Profeta, o sufi não quer «ser Deus» nem ser «Diverso de 
Deus». E isto não deixa de ter a ver com tudo quanto acabámos de enunciar, 
relacionando-se igualmente com a distinção entre a «extinção» (fana) e a 
«permanência» ( baqâ ). Não existe extinção em Deus sem caridade universal, tal 
como não existe permanência n’Ele sem essa suprema pobreza que a submissão à 
origem vem a ser. Como já o vimos, o Profeta representa tanto a universalidade 
quanto a primordialidade, do mesmo modo que o Islão, na óptica da sua 
significação mais profunda, é «o que está em toda a parte» e «o que sempre existiu». 


* 


Todas estas considerações permitem compreender até que ponto a forma 
islâmica, de encarar o Profeta difere do culto cristão ou búdico do Homem-Deus. A 
sublimação do Profeta não se faz a partir de uma divindade terrena, antes ocorre 
por intermédio de uma espécie de mitologia metafísica: ou bem que Maomé é 
homem entre os homens — não queremos com isto dizer «homem vulgar» —, ou 
bem que é ideia plató- 


1 «E louvam-n’0 os sete Céus e a terra e todos aqueles que neles se encontram. E não há coisa 
alguma que não cante os Seus louvores, mas vós não compreendeis os seus cânticos...» (Corão, XVII, 
44). 

2 E de cada vez que receberem um fruto (no Paraíso), eles dirão: Eis aquilo que anteriormente 
tínhamos recebido...» (Corão, II, 25). 
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nica, símbolo cósmico e espiritual, Logos insondável 1 , porém, nunca Deus 
encarnado. 

O Profeta é antes do mais uma síntese, síntese que combina a «pequenez» 
humana com o mistério divino. Este aspecto de síntese, ou de conciliação dos 
opostos, é característico do Islão, resultando expressamente do seu papel de 
«última Revelação»: se o Profeta é o «sinete da profecia» ( khâtam en-nubuwwah ) 
ou «dos Enviados» ( el-mursalin ), tal facto implica que surja enquanto síntese de 
tudo quanto existiu antes dele, donde o seu aspecto de «nivelamento», esse algo de 
«anónimo» e de «inumerável» que no Corão se torna igualmente patente 2 . Aqueles 
que, reportando-se ao exemplo de Jesus, acham Maomé demasiado humano para 
poder ser um porta-voz de Deus, raciocinam, ao fim e ao cabo, tal e qual como 
aqueles que, reportando-se à espiritualidade tão clara e directa da Bhagavadgitâ 
ou do Prajnâ-Pâramita-Hridaya-Sütra, viessem a achar a Bíblia «demasiado 
humana» para poder ter direito à dignidade de Palavra divina. 

A virtude — reivindicada pelo Corão — de ser a última Revelação e a síntese 
do ciclo profético manifesta-se não só na simplicidade exterior de um dogma 
interiormente aberto às mais profundas significações, mas também na capacidade 
que o Islão possui, pelo menos de certa forma, de vir a integrar todos os homens 
no seu centro, de conferir a todos eles uma fé inabalável e, quando necessário, 
combativa, de os fazer participar eficazmente, muito embora em termos virtuais, 
na natureza semi-celeste, semi-terrena do Profeta. 


1 Diz-se que sem Maomé o mundo não teria sido criado. Assim sendo, ele é realmente o Logos, não 
enquanto homem, mas sim na sua «realidade interior» ( haqiqah ) e enquanto «luz maometana» (Nür 
muhammadí). Do mesmo modo, afirma-se também que as virtudes do Profeta são virtudes criadas, 
visto que são humanas, mas que, não obstante, são «eternas enquanto qualidades dAquele que tem 
a eternidade por atributo» (segundo El-Burdah, do Xeque El-Buçiri). Além disso, o Profeta possui 
o nome de Haqq («Verdade»), não o de El-Haqq («a Verdade»), o qual é um nome divino. A haqiqah 
de Maomé é descrita como um mistério: ora se oculta, furtiva, ora brilha, ofuscante, só sendo, pois, 
possível interpretá-la de longe. 

2 Nas palavras de Aishah, a «esposa preferida», o Corão reflecte ou prefigura a alma do Enviado de 
Alá. 
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A nossa intenção nao e tratar aqui do sufismo em particular, menos ainda 
de uma forma exaustiva — com mais ou menos felicidade, outros tiveram já esse 
mérito —•, mas antes encarar a «via» ( tariqah) sob os seus aspectos genéricos; ou, 
dito de outra forma, no plano da sua realidade universal, motivo pelo qual nem 
sempre nos iremos, pois, servir de uma linguagem unicamente específica do Islão. 
Vista sob este ângulo extremamente genérico, a «via» apresenta-se antes do mais 
enquanto polaridade «doutrina» e «método», ou enquanto verdade metafísica a par 
de concentração contemplativa, tudo podendo reduzir-se, em suma, a estes dois 
elementos: intelecção e concentração ou discernimento e união. Para nós, que nos 
situamos na relatividade visto existirmos e pensarmos, a verdade metafísica é a 
priori o discernimento entre o Real e o irreal, ou o «menos real», enquanto a 
concentração, ou o acto operativo do espírito — a oração, no seu sentido mais lato 
—, representa, de certa forma, a nossa resposta à verdade que se nos oferece, 
correspondendo assim à Revelação que, uma vez insinuada na nossa consciência, 
vem a ser assimilada, num qualquer grau, pelo nosso próprio ser. 

Para o Islão, ou, mais precisamente, para o sufismo, que constitui como que 
o seu âmago, a sua essência vital 1 , a doutrina metafísica — já o dis- 


1 Isto porque não desejamos atribuir a um credo religioso enquanto tal teses sapienciais que este 
só implicitamente poderá enunciar. Para a «ciência das religiões», o esoterismo vem depois do 
dogma, sendo um seu desenvolvimento artificial, inclusive adoptado de fontes estrangeiras. Na 
realidade, porém, o elemento sapiencial vem forçosamente antes da formulação exotérica, visto ser 
ele que, enquanto perspectiva metafísica que é, acaba por determinar a forma. 
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semos inúmeras vezes — consubstancia-se no facto de «não haver qualquer 

realidade à margem da própria Realidade» e de, na medida em que somos 

obrigados a ter em conta a existência do mundo e de nós mesmos, «o cosmo ser a 

manifestação da Realidade» 1 . Quanto ao vedantinos, diriam — volte a repetir-se 

— que «o mundo é falsidade, só Brahma é verdade», mas que «todas as coisas são 

Atmâ», estando as verdades escatológicas, na sua globalidade, contidas nesta 

segunda asserção. Ora, é em virtude da segunda verdade que podemos aceder à 

salvação, pois, segundo a primeira, nós nem sequer «estamos» aqui, muito embora 

* 

«existamos» na ordem das reverberações da contingência. E um pouco como se nos 
achássemos antecipadamente salvos precisamente por não existirmos, por «apenas 
a Face de Deus vir a subsistir». 

Num dado sentido, a distinção entre o Real e o irreal coincide com a 
diferença entre a Substância e os acidentes. Esta relação Substância-acidentes 
torna facilmente inteligível o carácter «menos real» — ou «irreal» — do mundo, 
revelando, a quem for capaz de o entender, a inanidade do erro pelo qual se atribui 
o carácter absoluto aos fenómenos. De resto, o sentido corrente do termo 
«substância» indica — isso é mais que evidente — a existência de substâncias 
intermédias, «acidentais» relativamente à Substância pura, isto muito embora não 
deixem por isso de assumir o seu papel de substâncias relativamente aos seus 
próprios acidentes. Trata-se, em sentido ascendente, da matéria, do éter, da 
substância anímica, da substância supraformal e macrocósmica — «angélica», se 
se preferir — e, por fim, da Substância universal e metacósmica, a qual é um dos 
pólos do Ser, constituindo, por outro lado, a sua «dimensão horizontal» ou o aspecto 
feminino 2 . 0 erro anti-metafísico dos asüras consiste em tomarem os aci- 


Ora, sem fundamento metafísico, não há religião. Deste modo, o esoterismo doutrinal mais não é 
que o desenvolvimento, a partir da Revelação, do que já «antes existia». 

1 0 cosmo na perfeição do seu simbolismo, ou seja, Maomé, facilmente se reconhecendo aqui a 
segunda Shahâdah. 

2 0 Ser é o «Absoluto relativo», ou Deus enquanto «relativamente absoluto», isto é, enquanto e na 
medida em que é fautor de criação, pois o Absoluto puro nada cria. Se se pretendesse introduzir 
aqui as noções de «substância» e de «acidentes», seria necessário pensar na qualidades divinas 
essenciais oriundas do Super-Ser ou do Ele, qualidades que se vêm a crista lizar no Ser. Apesar 
disso, contudo, a sua aplicação revelar-se-ia igualmente inadequada. 
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dentes pela «realidade», negando assim a Substância, a qual qualificam de «irreal» 
ou «abstracta»l. 

Ver a irrealidade — ou a menor realidade, ou a realidade relativa — do 
mundo equivale a ver ao mesmo tempo o simbolismo dos fenómenos, tal como saber 
que apenas a «Substância das substâncias» é absolutamente real — portanto, 
rigorosamente falando, que apenas ela é real — equivale a ser capaz de ver a 
Substância em todos os acidentes e através deles. Graças a este conhecimento 
inicial da Realidade, o mundo torna-se metafisicamente «transparente». Quando 
se diz que o Bodhisatíva se limita a olhar o espaço, não os conteúdos, ou que os 
olha como sendo o próprio espaço, isso significa que ele apenas vê a Substância, a 
qual, relativamente ao mundo, lhe surge como um «vazio», ou, inversamente, que 
o mundó lhe surge como um «vazio» em função da Plenitude principal. Existem, 
pois, aí dois «vazios» — ou duas «plenitudes» — que se excluem mutuamente, do 
mesmo modo que, numa ampulheta, os dois compartimentos não podem estar 
simultaneamente vazios ou cheios. 

Uma vez que se tenha entendido devidamente que a relação entre a água e 
as suas gotas nos dá um retrato fiel da relação existente entre a Substância e os 
acidentes — que, pelo seu lado, constituem os conteúdos do mundo —, o carácter 
«ilusório» dos acidentes não pode oferecer dúvidas ou apresentar qualquer 
dificuldade. Se, conforme se diz no Islão, as criaturas provam Deus, isso significa 
que a natureza dos fenómenos é a de «acidentes» e que estes, por conseguinte, vêm 
a manifestar a Substância última. Embora a comparação com a água tenha de 
imperfeito o facto de não nos dar conta da transcendência da Substância, esta é, 
contudo, a imagem mais adequada da questão que a matéria nos poderia fornecer, 
considerando designadamente que a transcendência acaba por se esbater nos 
reflexos, e isto na própria medida em que o plano encarado advém do domínio do 
acidente. 

Existe descontinuidade entre os acidentes e a Substância, muito embora 
haja, num plano particularmente subtil, uma certa continuidade desta para 


1 Na nossa opinião, tem-se atribuído erradamente a Heraclito a responsabilidade pelo «actualismo» 
moderno (Aktualitáts-Theorie ),já que uma teoria do jogo cósmico da Omnipossibilidade não 
representa necessariamente um panteísmo materialista. 
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aqueles, isto no sentido de que, dado apenas a Substância ser inteiramente real, 
os acidentes acabam forçosamente por constituir os seus aspectos. Em tal caso, 
contudo, estes são apenas considerados em função da sua causa, nunca sob 
qualquer outra relação, pelo que a irreversibilidade permanece assim imutada, ou, 
por outras palavras, o acidente reduz-se então à Substância. Enquanto acidente, 
este é Substância «exteriorizada», facto a que corresponde, aliás, o Nome divino «o 
Exterior» ( Ezh-Zhâhir ). Todos os erros sobre o mundo e sobre Deus residem, quer 
na negação «naturalista» da descontinuidade 1 , logo, da transcendência —- quando 
toda a ciência se deveria ter edificado precisamente na sua base —, quer na 
incompreensão da continuidade metafísica e «descendente», a qual em nada anula 
a descontinuidade a partir do relativo. «Brahma está para lá do mundo», mas 
«todas as coisas são Atmâ». «Brahma é verdade, o mundo é falsidade», além de que 
«Ele (o liberto, muktá) é Brahma». Toda a gnose se acha contida nestes enunciados, 
tal como se acha igualmente contida na Shahâdah ou nos dois Testemunhos, e 
bem assim nos mistérios crísticos 2 . E semelhante noção é absolutamente crucial: 
a verdade metafísica, com tudo quanto nela se inclui, reside na própria substância 
da inteligência. Assim, negar ou limitar a verdade equivale sempre a negar ou 
limitar o intelecto, enquanto que conhecê-lo é conhecer o seu conteúdo 
consubstanciai e, consequentemente, a natureza das coisas, sendo por isso que se 
diz «Conhece- 


1 É pouco mais ou menos este preconceito «cientista» — a par da falsificação e do depauperamento 
da imaginação especulativa — que impede um Theillard de Chardin de conseguir conceber a 
descontinuidade de força maior existente entre a matéria e a alma, ou entre o natural e o 
sobrenatural, donde um evolucionismo que — ao invés da verdade — torna a matéria o começo de 
tudo. — Um minus pressupõe sempre um plus inicial, de tal forma que uma aparente evolução 
mais não é que o desenvolvimento meramente provisório de um resultado preexistente. O embrião 
humano torna-se homem apenas porque já o é, pelo que «evolução» alguma conseguirá fazer surgir 
um homem de um embrião animal. Do mesmo modo, o cosmo na sua totalidade limita-se a brotar 
de um estado embrionário que já contém virtualmente em si todo o desenvolvimento possível, mais 
não tendo, pois, que manifestar no plano das contingências um protótipo infinitamente superior e 
transcendente. 

2 Trindade, Encarnação, Redenção. Trata-se da Trindade sobreontológica e gnóstica, concebida, 
quer em sentido «vertical» (hierarquia das hipóstases: Super-Ser, Ser, Existência — Paramâtmâ, 
Ishvara, Buddhi), quer em sentido «horizontal» («aspectos» ou «modos» intrínsecos da Essência: 
Realidade, Sabedoria, Beatitude — Sat, Chit, Ananda). 
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-te a ti próprio» (gnose grega), assim como «O reino de Deus está dentro de vós» 
(Evangelho), e, do mesmo modo, «Quem se conhece a si mesmo, conhece o seu 
Senhor» (Islão). 

A Revelação é uma objectivação do Intelecto, sendo por isso que ela tem o 
poder de materializar a inteligência, inteligência que se acha obscurecida — mas 
não anulada — pela queda, pelo pecado original, pela subsequente perda da graça. 
Semelhante estado de escuridão e trevas pode ser apenas acidental, não intrínseco, 
pelo que, em tal caso, e pelo menos em princípio, a inteligência é chamada a 
partilhar a gnose 1 . Se a crença elementar não pode, consciente e explicitamente, 
alcançar a verdade total, isso decorre do facto de, à sua maneira, também ela vir a 
limitar a inteligência. Aliás, de forma algo paradoxal, acaba forçosamente por se 
aliar a um certo racionalismo — à semelhança do que sucede no Ocidente, também 
o vishnuísmo afecta idêntico fenómeno —•, sem, contudo, correr o risco de nele se 
perder, salvo se houver um enfraquecimento por parte da própria fé 2 . Em qualquer 
dos casos, uma perspectiva que confere um carácter absoluto a situações relativas, 
como acontece com o exoterismo semítico, nunca poderia deixar de ser 
intelectualmente imperfeita. Porém, quem diz exoterismo diz ao mesmo tempo 
esoterismo, significando isto que os enunciados do primeiro são os símbolos do 
segundo. 


1 Afirmar a existência de uma gnose cristã equivale a afirmar a existência de um Cristianismo que, 
centrado no Cristo-Intelecto, define o homem a priori enquanto inteligência e não apenas enquanto 
vontade decaída ou mera paixão. Se a verdade total reside na própria substância da inteligência, 
então esta será, no caso da gnose cristã, o Cristo imanente, «Luz do mundo». Ver a substância 
divina em tudo, isto é, ver em todas as coisas uma objectivação — e, em certos aspectos, uma 
refracção — da Inteligência é entender que «Deus se fez homem», sem que isso infirme em nada o 
sentido literal do dogma. 

2 O cartesianismo, que representa talvez a forma mais inteligente de se ser ininteligente, constitui 
o exemplo clássico de uma fé caída no logro do balbuciante tactear da razão. Trata-se da sabedoria 
«de rés-do-chão», provada mortal pela própria história. Toda a filosofia moderna, «ciência» incluía, 
parte de uma falsa concepção da inteligência. Assim, o culto da vida, por exemplo, peca por defeito, 
designadamente no sentido de pretender buscar a explicação e a finalidade do homem abaixo do 
nível a que ele próprio se vem a situar, presumindo descobri-las em algo que jamais poderia definir 
a criatura humana. Contudo, e de uma forma muito mais genérica, todo o racionalismo — directo 
ou indirecto — acaba por ser falso, e isto devido ao simples facto de limitar a inteligência à razão 
ou a intelecção à lógica, logo, a causa ao efeito. 
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0 exoterismo mais não transmite da verdade metafísica — que não é outra 
senão a verdade total — que meros aspectos ou fragmentos, quer se trate de Deus, 
do universo ou do homem. Assim, no homem, ele começa por ver antes do mais o 
indivíduo passional e social; no universo, limita-se a discernir aquilo que a um tal 
indivíduo possa dizer respeito; em Deus, apenas tem em conta aquilo que ao 
mundo, à criação, ao homem e à salvação possa concretamente importar. Por 
conseguinte — correndo embora o risco de nos repetirmos, voltamos a insistir neste 
ponto —, o exoterismo não irá, pois, tomar em consideração, nem o intelecto puro, 
que, indo além do humano, atinge o domínio do divino, nem os ciclos cósmicos pré 
ou pós-humanos, nem o Super-Ser, situado para lá de toda a relatividade, logo, de 
toda a distintividade. Uma tal perspectiva faz pensar numa lucarna que desse ao 
céu a sua forma específica, fosse ela quadrada, circular ou qualquer outra. Apesar 
de a visão ser assim fragmentária, tal não impede, claro está, que o céu encha o 
quarto de luz e de vida. O perigo do «voluntarismo» religioso reside em estar 
sempre muito perto de exigir que a fé comporte um máximo de vontade e um 
mínimo de inteligência. Com efeito, censura-se a esta, quer o facto de, pela sua 
própria natureza, apoucar o mérito, quer o de se arrogar ilusoriamente o valor 
desse mesmo mérito em simultâneo com um conhecimento que, na realidade, lhe 
é inacessível 1 . Seja como for, poderíamos dizer relativamente às religiões: «tal 
homem, tal Deus», ou seja, que a forma de encarar o homem influi na forma de 
encarar o próprio Deus e inversamente, conforme os casos. 

Algo que importa realçar aqui é que o critério da verdade metafísica, ou da 
profundidade desta mesma verdade, não está na dificuldade ou na 


1 O individualismo e a sentimentalidade de uma certa mística passional são factos inegáveis, e isto 
sejam quais forem as virtualidades espirituais do seu enquadramento genérico. Neste género de 
mística, e a despeito das possibilidades da sua natureza profunda, a inteligência não tem qualquer 
função operativa, pois a ausência do discernimento metafísico acarreta a da concentração metódica, 
dado esta ser o complemento normal daquele. Para a gnose, a inteligência não é apenas uma parte, 
é antes um centro, mais, é o próprio ponto de partida de uma consciência englobante de todo o nosso 
ser. Extremamente característica no tocante ao clima mental do Ocidente tradicional, muito 
embora sem nada ter de comprometedor relativamente à verdadeira intelectualidade, é a 
associação de ideias estabelecida entre a inteligência e o orgulho, e bem assim entre a beleza e o 
pecado, fenómeno que permite explicar inúmeras reacções funestas, a começar nomeadamente pelo 
Renascimento. 
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complexidade da expressão, mas sim na qualidade e na eficácia do simbolismo, 
tendo nomeadamente em atenção determinada capacidade de compreensão e 
determinado estilo de pensamento específico 1 . A sabedoria não reside na 
complexidade das palavras usadas, antes na profundidade da intenção subjacente, 
pois se é certo que, segundo as circunstâncias, a expressão pode ser subtil e árdua, 
a verdade é que também pode muito bem não o ser. 


* 


Aqui chegados, e antes de irmos mais longe, gostaríamos de nos permitir 
uma pequena digressão. Costuma dizer-se que grande parte da juventude actual 
já não quer ouvir falar mais nem de religião, nem de filosofia, nem seja lá de que 
doutrina for, pois tem a sensação de tudo isso se achar já esgotado e comprometido, 
apenas sendo agora sensível ao que tenha a ver com algo de «concreto» e de 
«vivido», quando não mesmo de «novo». A resposta a semelhante deformação 
mental é bastante simples: se o «concreto» possui algum valor 2 , ele não poderia 
acomodar-se a uma atitude falsa — a que consiste em rejeitar toda e qualquer 
doutrina—, nem revelar-se inteiramente novo. Com efeito, sempre houve religiões 
e doutrinas, prova bastante de que a sua existência está na própria natureza dos 
homens. Durante milénios, os melhores de entre os homens, que não podemos 
atrever-nos a desprezar sem, com tal atitude, nos tornarmos desprezíveis, 
proclamaram e difundiram doutrinas — doutrinas segundo as quais viveram, 
doutrinas pelas quais tantas vezes aceitaram morrer. O mal não está decerto na 
hipotética vaidade de todas as doutrinas, está antes e tão-só 


1 É por isso mesmo que é absurdo, diga-se de passagem, pretender que a China não deu origem a 
«sistemas metafísicos» comparáveis aos da índia ou do Ocidente, já que tal equivale a ignorar que 
o Amarelo é um visual e não, como o Branco, um auditivo e um verbal, algo que, obviamente, não 
tem qualquer relação com a inteligência pura. 

2 Na maior parte dos casos, quando os nossos contemporâneos falam de «concreto» é um pouco como 
se estivessem a chamar «concreta» à espuma e «abstracta» à água. Trata-se da confusão clássica 
entre os acidentes e a substância. 
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no facto de demasiados homens não terem seguido — ou não seguirem — doutrinas 
verdadeiras, ou, pelo contrário, de terem seguido — ou de seguirem — doutrinas 
falsas, de demasiadas teorias inconsistentes e enganadoras terem levado os 
espíritos à exasperação, mergulhando os corações na amargura e na desilusão, de 
um erro inumerável 1 , tagarela e pernicioso ter lançado o descrédito sobre a 
verdade, verdade que também necessita forçosamente de se enunciar por palavras, 
verdade que, muito embora esteja sempre presente, ninguém olha e ninguém vê. 
Há mesmo demasiada gente que já nem sequer sabe o que é uma ideia, qual o seu 
valor ou qual o seu papel, estando longe de suspeitar de que sempre houve teorias 
perfeitas e definitivas, logo, e no seu próprio plano, plenamente adequadas e 
eficazes, pelo que nada há, pois, a acrescentar aos antigos sábios, salvo o nosso 
esforço de os tentar compreender. Se somos seres humanos, não nos podemos 
abster de pensar, e, se pensarmos, acabaremos por escolher uma doutrina, algo 
que o tédio, a falta de imaginação e o orgulho infantil de uma juventude desiludida 
e materialista jamais poderão alterar. Se foi a ciência moderna que criou as 
condições anormais e falazes de que sofre a juventude, tal significa que essa ciência 
é ela mesma anormal e falaz. Dir-nos-ão sem dúvida que o homem não é 
responsável pelo seu nilismo, que foi a ciência quem matou os deuses; mas isso é 
um reconhecimento de impotência, não um título de glória, pois aquele que sabe o 
que os deuses significam não se deixará desarmar pelas descobertas físicas — as 
quais se limitam a deslocar os símbolos sensíveis, não a aboli-los 2 —, menos ainda 
por hipóteses gratuitas e erros de psicologia. Em certos aspectos, a existência é 
uma realidade comparável a um organismo vivo, pelo que não se deixa reduzir 
impunemente, na consciência dos homens e nas suas formas de agir, a medições 
que violam a sua própria natureza, atravessada que é em todos os sentidos pelas 
pulsações do «extra-racional» 3 . Ora, é a esta 


1 «O meu nome é legião», diz um demónio no Evangelho. 

2 De pouco nos vale saber que o espaço é uma noite eterna, abrigo de galáxias e de nebulosas, pois 
não será por isso que o céu azul deixará de continuar a espraiar-se acima de nós, simbolizando o 
mundo dos Anjos e o reino da Beatitude. 

3 Tornou-se moda falar do «irracional», usando tal termo a propósito de tudo e de nada, mas isso 
implica um perigoso abuso de linguagem, algo que reduz com demasiada facilidade o superior ao 
inferior. 
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ordem «extra-racional» — cuja presença podemos constatar à nossa volta um pouco 
por toda a parte, isto se não nos tivermos deixado cegar por um qualquer 
preconceito de matemático —é a esta ordem, dizíamos, que pertence a religião e 
todas as outras formas de sabedoria 1 . Deste modo, pretender tratar a existência 
enquanto realidade puramente aritmética e física equivale a falsificá-la, no 
respeitante a nós e em nós mesmos; equivale, em última análise, a despedaçá-la, 
a fazê-la voar em estilhas. 

Numa ordem de ideias correlata, convém assinalar o abuso de que a noção 

de inteligência tem sido alvo. Na nossa opinião, a inteligência apenas pode ter por 

objecto a verdade, do mesmo modo que o amor tem por objecto a beleza ou a 
✓ 

bondade. E certo que no erro também pode haver inteligência —já que a própria 
inteligência, mesclada de contingência como de facto está, vem a ser desnaturada 
por esta e que o erro, nada sendo em si mesmo, tem necessidade do espírito. Mas, 
em qualquer dos casos, conviria nunca perder de vista aquilo que a inteligência é 
em si mesma, ou seja, jamais julgar possível que uma obra feita de erro possa ser 
produto de uma inteligência sã ou até mesmo transcendente, além de que, 
sobretudo, importa não confundir o engenho e a astúcia com a inteligência pura e 
a contemplação 2 . Com efeito, a intelectualidade comporta essencialmente um 
aspecto de «sinceridade». Ora, a perfeita sinceridade da inteligência é inconcebível 
sem a existência concomitante do desinteresse, dado que conhecer é ver e a visão 
constitui uma adequação do sujeito ao objecto, não um acto passional. A «fé», ou a 
aceitação da verdade, deve ser sincera, 


1 Trata-se então de «supra-racional». 

2 Como tivemos ocasião de o fazer notar numa das nossas obras anteriores, a ininteligência e o vício 
podem ser apenas superficiais, logo, e de certa forma, «acidentais», portanto, curáveis, tal como 
também podem ser relativamente «essenciais» e praticamente irremediáveis. Contudo, uma 
ausência essencial de virtude é incompatível com uma inteligência transcendente, do mesmo modo 
que uma extrema virtude é algo impossível de encontrar num scr intrinsecamente ininteligente 
(.LesStations de la Sagesse, cap. «Orthodoxie et intellectualité»). Acrescentaremos ainda que há 
quem despreze a inteligência, seja em nome da «humildade», seja em nome do «concreto», isto 
enquanto outros confundem na prática inteligência com malícia, algo a que São Paulo, na sua 
época, deu resposta antecipada: «Irmãos, que, no tocante à malícia, sejais como criancinhas, não 
há nisso mal algum;, mas, no tocante ao juízo, ao entendimento, não sejais como crianças, sede 
antes como homens adultos, capazes de ajuizar e de entender com a devida maturidade» (I, Cor., 
14-20). 
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isto é, contemplativa, já que uma coisa é admitir uma ideia — seja ela verdadeira 
ou falsa — por se ter nela um interesse material ou sentimental e outra bem 
diferente é admitir essa mesma ideia por a sabermos ou julgarmos verdadeira. 

A ciência, dirão alguns, desde há muito que demonstrou a inconsistência das 

Revelações, devidas — ao que consta — às nossas nostalgias inveteradas de 

terrenos temerosos e insatisfeitos 1 . No quadro de um contexto como o deste livro, 

não há necessidade de voltar a responder a isso, mas, não obstante, gostaríamos 

de aproveitar esta ocasião para acrescentar mais uma imagem a outros quadros já 

anteriormente traçados. Há que imaginar primeiro um límpido céu de Verão pleno 

de felicidade, depois uns quantos homens simples parados a olhá-lo, projectando 

nele o seu sonho do além. Seguidamente, há que imaginar também a possibilidade 

de os poder levar até ao abismo negro e glacial — de um silêncio esmagador — das 

galáxias e das nebulosas. Muitos deles, demasiados mesmo, acabariam decerto por 

perder aí a sua fé, sendo exactamente isso que se tem vindo a passar na sequência 

dos avanços da ciência moderna, tanto entre os eruditos como entre as vítimas da 

vulgarização. Aquilo que a maior parte dos homens ignora — e, se o pudessem 

saber, porque é que se lhes havia de pedir para crerem?... — é que esse céu azul, 

ilusório enquanto erro óptico além de desmentido pela visão do espaço 

interplanetário, constitui, não obstante, um reflexo adequado do Céu dos Anjos e 

dos Bem-Aventurados, pelo que, apesar de tudo, essa miragem azul de nuvens 

brancas tinha, pois, a razão do seu lado, vindo assim a caber-lhe a última palavra. 

Ver nisso motivo de espanto equivaleria a admitir que estamos na terra por mero 

acaso e que é igualmente por mero acaso que vemos o céu como de facto o vemos. 
/ 

E claro que o abismo negro das galáxias também reflecte qualquer coisa, bem 
entendido, mas o simbolismo, em tal caso, sofreu uma deslocação, já nada tendo a 
ver, de qualquer das formas, com o Céu dos Anjos. Em primeiro lugar — para nos 
mantermos fiéis ao nosso ponto de partida —-, trata-se sem dúvida do terror dos 
mistérios divinos, voragem na qual se perde todo aquele que os pretender violar 
por intermédio da sua razão falível e sem qualquer motivo suficiente digno desse 
nome — positivamente, 


1 E incuravelmente tolos, acrescentaremos nós, caso uma tal hipótese fosse verdadeira. 
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só a scientia sacra transcende a «fé do carvoeiro» e é acessível ao intelecto puro 1 , 
Deo juvente 2 —; mas trata-se também, segundo o simbolismo imediato das 
aparências, dos abismos da manifestação universal, desse samsâra cujos limites 
escapam infinitamente à nossa experiência corrente. Por fim, e tal como já o 
dissemos atrás, o espaço extraterrestre reflecte igualmente a morte, 
correspondendo à projecção, além da nossa segurança terrena, num vertiginoso 
vazio e num inimaginável mundo outro, exílio de nós mesmos, derradeira 
expatriação em ignota terra de ninguém, algo que pode ainda ser entendido num 
sentido espiritual, dado ser necessário «morrer antes de morrer». Mas aquilo que 
desejávamos sobretudo realçar aqui é o erro que consiste em acreditar que a 
«ciência», pelo simples facto dos seus conteúdos objectivos, possui o poder e o 
direito de destruir mitos e religiões, que, consequentemente, a morte dos deuses e 
das crenças resulta, pois, de uma experiência superior. Na realidade, e muito pelo 
contrário, é antes a incapacidade humana de compreender fenómenos inesperados 
e resolver certas e determinadas antinomias aparentes que acaba por abafar a 
verdade e desumanizar o mundo. 

Finalmente, e de uma vez por todas, resta ainda um outro equívoco por 

elucidar: a palavra «gnose», que, tal como nas nossas obras anteriores, também 

surge com frequência neste livro, reporta-se ao conhecimento supra-racional — 

logo, meramente intelectivo — das realidades metacósmicas. Ora, este 

conhecimento não se reduz ao «gnosticismo» histórico, caso contrário teríamos de 

admitir que Ibn Arabi ou Shankara tinham sido «gnósticos» alexandrinos. Em 

resumo, não se pode tornar a gnosis responsável por todas as associações de ideias 

/ 

e abusos de linguagem. E humanamente admissível não acreditar na gnose, 
porém, sobretudo quando se pretende entender do assunto, já não é de modo algum 
pertinente incluir neste vocábulo coisas sem relação alguma — nem do ponto de 
vista do género, nem do ponto de vista do nível — com a realidade em causa, e isto 
seja 


1 Mas é precisamente esta scientia sacra que permite entender a justeza de uma tal «fé», que 
permite compreender quão certas estão as «crianças» em orarem de olhos postos no céu azul. Muito 
embora de uma outra forma, é certo que também a graça nos permite entendê-lo. 

2 Pois nada é possível sem a ajuda divina (tawfiq), ponto em que os sufis nunca deixam de insistir. 
Por si só, e no respeitante ao nosso fim último, a inteligência superior não oferece, pois, qualquer 
garantia suficiente. 
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qual for, por outro lado, o valor que se lhe possa atribuir. Em vez de «gnose», 
poderíamos dizer com igual correcção ma’rifah, em árabe, ou jnâna, em sânscrito, 
mas, a partir do momento em que escrevemos numa língua do Ocidente, parece- 
nos perfeitamente normal usar um termo ocidental. Restaria ainda o termo 
«teosofia», mas este dá lugar a associações de ideias ainda mais deploráveis. 
Quanto ao termo «conhecimento», peca por ser demasiado genérico, a menos que 
um epíteto específico, ou o próprio contexto, contribuam para precisar 
devidamente qual o seu sentido. Tudo quanto aqui desejávamos sublinhar é que 
entendemos o termo «gnose» exclusivamente no seu sentido etimológico e 
universal, pelo que, em função disso, não podemos, nem reduzi-lo pura e 
simplesmente ao sincretismo greco-oriental da baixa antiguidade 1 , nem, com tanto 
mais razão, atribuí-lo a não importa que fantasia pseudo-religiosa ou pseudo- 
yógica, ou até mesmo, muito simplesmente, literária 2 . Se, do ponto de vista 
católico, e isto a título de exemplo, o Islão — no qual não se crê — é chamado de 
«religião» e não de «pseudo-religião», não vemos por que motivo não deveria 
igualmente estabelecer-se uma distinção — à margem de toda e qualquer questão 
de catolicismo ou de não-catolicismo — entre uma «gnose» com determinadas 
características precisas ou aproximadas e uma «pseudo-gnose» que as não tivesse. 


* 


A fim de deixar perfeitamente claro que a diferença entre o Islão e o 
Cristianismo é realmente uma diferença de perspectiva metafísica e de sim- 


1 Se é verdade que não «reduzimos» o sentido do termo a este sincretismo, não deixamos, contudo, 
de admitir, com toda a evidência, e quanto mais não fosse por óbvias razões históricas, que também 
se denominam de «gnósticos» os heréticos convencionalmente designados por semelhante termo. O 
seu erro básico prendia-se com o facto de encararem a gnose, por má interpretação desta, enquanto 
modo dogmatista, donde inúmeros erros e um sectarismo absolutamente incompatíveis com uma 
perspectiva sapiencial. Contudo, a relação indirecta com a verdadeira gnose pode justificar aqui, 
em rigor, o uso do termo «gnóstico». 

2 Como há cada vez maior tendência para fazer desde que os psicanalistas passaram a 
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bolismo específico — ou seja, que, em si mesmas, as duas espiritualidades vêm a 
convergir —, iremos agora procurar caracterizar sucintamente a gnose cristã 
partindo da ideia-chave de que o Cristianismo se consubstancia no facto de que 
«Deus se tornou aquilo que nós somos a fim de nos dar aquilo que Ele é» (Santo 
Irineu), ou seja, que o Céu se tornou terra a fim de que a terra se tornasse Céu. 
Deste modo, no mundo exterior e num determinado tempo histórico, Cristo retrata 
aquilo que, em todos os tempos, tem lugar no mundo interior da alma. No homem, 
o Espírito torna-se ego a fim de que o ego se torne puro Espírito, isto é, o Espírito 
ou o Intelecto ( intellectus , não mens ou ratio ) torna-se ego encarnando-se no 
domínio mental sob a forma de intelecção, de verdade, enquanto o ego se torna 
Espírito ou Intelecto unindo-se a este 1 . Mais do que uma doutrina de Unidade, o 
Cristianismo é assim uma doutrina de união, ou a doutrina da União: o Princípio 
une-se à manifestação a fim de que esta se una ao Princípio, donde o simbolismo 
do amor e a predominância da via «bháktica». Deus tornou-se homem «devido ao 
Seu imenso amor» (Santo Irineu), devendo o homem unir-se a Deus igualmente 
pelo «amor», seja qual for o sentido — volitivo, emotivo ou intelectivo — que a este 
termo se possa dar. «Deus é Amor», por isso — enquanto Trindade — Ele é união 
e Ele quer a União. 

Aqui chegados, impõe-se saber agora qual é o conteúdo do Espírito, ou, por 
outras palavras, qual é a mensagem sapiencial de Cristo. Pois aquilo que essa 
mensagem for vem também a ser, no nosso microcosmo, o eterno conteúdo do 
Intelecto. Ora, essa mensagem ou esse conteúdo é o seguinte: ama Deus com todas 
as tuas faculdades 


arrogar-se o monopólio de tudo quanto seja «vida interior», misturando entre si aspectos os mais 
diversos e irreconciliáveis, reduzidos deste modo a um mesmo nivelamento e a um mesmo 
relativismo. 

1 «O Espírito tudo penetra, indo até às próprias profundezas de Deus. Entre os homens, quem 
conhece porventura as coisas do homem, salvo o espírito do homem que nele habita?... Do mesmo 
modo, ninguém conhece as coisas de Deus, a não ser o Espírito de Deus. Ora, não foi o espírito do 
mundo que nós recebemos, foi, sim, o espírito divino, o espírito que vem de Deus para nos dar a 
conhecer aquilo com que Deus nos obsequiou» (I, Cor., II, 10-12). — Para Dante, os danados são 
aqueles «que perderam o bem do Intelecto» ( Inferno , III, 18), facto que tanto se pode reportar ao 
reflexo microcósmico e humano do Intelecto divino quanto a este último. 
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e, em função desse mesmo amor, ama o próximo como a ti mesmo. Por outras 
palavras: une-te — porque «amar» é essencialmente «unir-se» — ao Coração- 
Intelecto e, em função ou como condição dessa mesma união, abandona todo o 
orgulho e toda a paixão e aprende a discernir o Espírito em todas as criaturas. 
«Aquilo que fizerdes ao mais humilde dentre vós, é a Mim que o fareis». — O 
Coração-Intelecto — o «Cristo em nós» — não é só luz ou discernimento, é também 
calor ou beatitude, logo, «amor»: a «luz» torna-se «quente» na medida em que se 
transforma no nosso «ser» 1 . 

Esta mensagem — ou esta verdade inata — do Espírito prefigura a cruz, 
visto que há nela duas dimensões, uma «vertical», a outra «horizontal», ou seja, o 
amor de Deus e o amor do próximo, ou, por outras palavras, a união ao Espírito e 
a união ao meio humano, sendo esta última encarada enquanto manifestação do 
Espírito ou «corpo místico». Segundo uma óptica um tanto ou quanto diversa, estas 
duas dimensões são representadas respectivamente pelo conhecimento e pelo 
amor: «conhece-se» Deus e «ama-se» o próximo. Ou, dito de outra forma, ama-se 
Deus tanto mais quanto melhor O conhecermos, conhece-se o próximo tanto 
melhor quanto mais O amarmos. No tocante ao aspecto doloroso da cruz, importa 
referir que, do ponto de vista da gnose mais do que de qualquer outro, e tanto em 
nós mesmos como entre os homens, é profundamente verdadeiro que «a Luz 
brilhou nas trevas, mas as trevas não a compreenderam» 2 . 

Todo o Cristianismo se contém no enunciado da doutrina trinitária, 
representando esta fundamentalmente uma perspectiva de união. Com efeito, 


1 É por isso que o «amor» (mahabbah) dos sufis não pressupõe de modo algum uma via de bhakti, 
tal como o uso deste último termo entre os Vedantinos shivaítas não implica uma perspectiva 
dualista de Vaishnava. 

2 A dimensão gnóstica — e continuamos a entender aqui este termo no seu sentido etimológico e 
intemporal — surge da forma mais clara possível numa passagem do Evangelho segundo Tomás, 
recentemente descoberto. Na referida passagem, o Cristo, depois de ter falado aos Apóstolos, sai 
com São Tomás e diz-lhe três termos, ou três palavras. Quando Tomás regressa sozinho, os outros 
discípulos assediam-no com perguntas, mas este diz-lhes que, se lhes confiasse uma só dessas 
palavras, eles o lapidariam e que do fogo jorrariam então pedras para os devorarem. 


148 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


ela encara já a união in divinis: na sua própria natureza, Deus prefigura as 
relações entre Ele próprio e o mundo, relações que, de resto, só se tornam 
«externas» enquanto modo ilusório. 

Como já o fizemos notar, a religião cristã põe o acento tónico mais no 
conteúdo «fenomenal» da fé do que na qualidade intrínseca e transformadora 
desta. Dizemos «mais do que» e falamos de «acento tónico» a fim de assinalar que 
não se trata aqui de uma definição incondicional. De facto, embora a Trindade não 
seja de ordem fenomenal, acaba por ser, não obstante, função do fenómeno crístico. 
Na medida em que o objecto da fé é «principiai», ele coincide com a natureza 
«intelectual» ou contemplativa da fé 1 2 , porém, na medida em que o conteúdo da fé 
é «fenomenal», a fé será «volitiva». Grosso modo, o Cristianismo é uma via 
«existencial»2 — «intelectualizada» na gnose —, ao passo que o Islão, pelo 
contrário, é uma vida «intelectual fenomenalizada», significando que é intelectual 
a priori, de uma forma directa ou indirecta, conforme se trate de shariah ou de 
haqiqah. Seguro da sua convicção unitária — em que, no fundo, a certeza coincide 
com a própria substância da inteligência e, portanto, com o Absoluto 3 —, o 
muçulmano vê comumente tentações «associadoras» (shirk,mushrik) nos 
fenómenos, enquanto que o cristão, essencialmente centrado como está no facto 
crístico e nos milagres dele decorrentes, sente uma desconfiança inata face à 
inteligência — que ele reduz vulgarmente, por oposição à caridade pauliniana, à 
«sabedoria segundo a carne» — e a tudo aquilo que julga serem as pretensões do 
«espírito humano». 

Neste ponto, acontece que, se o Cristianismo do ponto de vista «realiza-ção» 
ou «via», opera com o «amor de Deus» — em resposta ao amor 


1 É isso que se pretende exprimir ao dizer que a alma é «cristã» — ou «muçulmana», consoante as 
religiões — desde o seu nascimento, sendo, pois, os homens que a vêm a desviar, no caso vertente, 
da sua fé inata ou que, pelo contrário, contribuem para a «confirmar». Neste ponto preciso, é-se 
levado a pensar na «lembrança» platónica. 

2 Baseado no elemento Sat («Ser») dos Vedantinos, não directamente no elemento Chit 
(«Consciência»), isto ainda que o Logos advenha intrinsecamente deste segundo elemento, facto que 
abre caminho à dimensão gnóstica. Assim, o Intelecto tornou-se fenómeno a fim de que o fenómeno 
se tornasse Intelecto. 

3 Mas, como é evidente, semelhante definição vale para toda a gnose. 
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divino pelo homem, dado o próprio Deus ser «Amor» —, o Islão, pelo seu lado, irá 
proceder mediante a «sinceridade da fé unitária», tal como já anteriormente 
tivemos ocasião de o constatar, sabendo-se, além do mais, que essa fé deve implicar 
todas as consequências logicamente resultantes do seu conteúdo específico, 
conteúdo esse que é a Unidade ou o Absoluto. Em primeiro lugar, temos assim el- 
imân, a aceitação da Unidade pela inteligência; depois — visto existirmos 
individual e colectivamente —, El-islâm, a submissão da vontade à Unidade ou à 
ideia de Unidade, reportando-se este segundo elemento à Unidade enquanto 
síntese que é no plano do múltiplo; e, finalmente, el-ihsân, o qual desenvolve ou 
aprofunda os dois elementos precedentes até às suas últimas consequências. Sob 
a sua influência, el-imân torna-se «realização» ou «certeza vivida» — dado o 
«conhecer» se tornar então «ser» —, enquanto que El-islâm, em vez de se limitar a 
um número definido de atitudes prescritas, passará a englobar em si todos os 
planos da nossa natureza, pois a fé e a submissão não passam, a priori, de atitudes 
simbólicas, muito embora plenamente eficazes no seu próprio plano. Em virtude 
do ihsân, o imân torna-se gnose ou «participação» na Inteligência divina, enquanto 
o islâm, por seu turno, se torna «extinção» no Ser divino. Como a participação no 
Divino é um mistério, ninguém tem o direito de se proclamar mumin («crente», 
possuidor do imân), mas pode perfeitamente intitular-se muslim («submisso», 
conformado ao islâm). O imân constitui um segredo entre o servo e o Senhor, tal 
como, aliás, o ihsân, que determina o seu grau ( maqâm) ou o tipo de «segredo» 
(sirr ), a inefável realidade. Tanto na fé unitária — de consequências totais —, como 
no amor total de Deus, trata-se de evitar, quer a multiplicidade dispersante e 
mortal de tudo aquilo que, sendo «diverso d’Ele», não existe, não «é», quer o pecado, 
pois este implica um amor praticamente «total» pela criatura ou o ser criado, logo, 
desviado do Deus-Amor e delapidado, porque esbanjado relativamente ao que é 
inferior, ao que fica aquém da nossa personalidade imortal. Existe aí um critério 
que mostra bem qual o sentido das religiões e das sabedorias: trata-se da 
«concentração» em função da verdade e com vista à redescoberta, além da morte e 
deste mundo de morte, de tudo quanto amávamos no plano terreno. Porém, para 
nós, tudo isto se acha oculto num ponto geométrico que, desde logo, 
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começa por nos surgir como um total empobrecimento, empobrecimento que, de 
certa forma, é uma realidade, isto num sentido relativo e no tocante ao nosso 
mundo de riqueza enganadora, de segmentação estéril em mil facetas ou reflexos. 
O mundo constitui um movimento que, em si mesmo, traz já o princípio do seu 
próprio esgotamento, um desenvolvimento que manifesta em toda a parte os 
estigmas da sua própria mesquinhez, mundo no qual a Vida e o Espírito se acham 
perdidos, não por um qualquer acaso absurdo, antes porque esse encontro entre a 
Existência inerte e a Consciência viva é uma possibilidade, logo, algo que não pode 
deixar de acontecer, pois tal possibilidade é posta pela própria infinitude do 
Absoluto. 


* 


Impõem-se agora umas quantas palavras sobre a prioridade da contem¬ 
plação. Como é sabido, o Islão define esta função suprema do homem pelo hadith 
sobre o ihsân, o qual manda «adorar Alá como se o visses», considerando que, «se 
tu não O vês, Ele, contudo, vê-te». Pelo seu lado, o Cristianismo enuncia em 
primeiro lugar o amor total de Deus, logo seguido do amor do próximo. Este 
segundo amor -— convém insistir nele no interesse do primeiro — não poderia ser 
total, já que o amor de nós mesmos o não é, pois o homem — ego ou alter — não é 
Deus 1 . Em qualquer dos casos, de todas as definições tradicionais da função 
suprema do homem, resulta que todo aquele capaz de contemplação não tem 
qualquer direito de a negligenciar, que, pelo contrário, ele é mesmo «chamado» a 
consagrar-se-lhe, ou seja, que ele não peca, nem contra Deus, nem contra o próximo 
— para não dizer mais —, ao seguir o exemplo evangélico de Maria e não o de 
Marta, pois a contemplação contém a acção e não o inverso. Se, na realidade, a 
acção se pode opor à contemplação, em princípio, contudo, 


1 Quanto ao hadith mencionado, este não deixa de se pronunciar sobre a caridade humana, já que, 
antes de definir o ihsân, ele define o islâm, o qual, entre outras coisas, consiste em «doar o dízimo» 
( zakâh ). 
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tal oposição não existe, assim como, à margem do necessário e dos deveres de 
estado, também não tem motivo para se impor. Na humildade, importa não 
rebaixar juntamente connosco coisas que nos ultrapassam, pois, em tal caso, a 
nossa virtude perde todo o seu valor e todo o seu sentido. Reduzir a espiritualidade 
a um «humilde» utilitarismo — logo, a um materialismo larvar — é uma injúria 
feita a Deus, por um lado, porque, assim agindo, damos a impressão de estar a 
dizer que Deus não merece que nos preocupemos com Ele de forma demasiado 
exclusiva, e, por outro, porque estamos igualmente a relegar esse dom divino que 

a inteligência é para o plano das coisas supérfluas. 

\ 

A parte isso, e numa escala mais vasta, importa compreender que o «ponto 
de vista metafísico» é sinónimo de «interioridade», pois a metafísica não é 
«exterior» a forma alguma de espiritualidade, sendo assim impossível considerar 
seja o que for numa óptica simultaneamente metafísica e externa. De resto, 
aqueles que reivindicam para si próprios o princípio extra-intelectual segundo o 
qual toda a competência possível derivaria única e exclusivamente de uma 
participação prática, não se coíbem de legislar «intelectualmente» e «com perfeito 
conhecimento de causa» 1 sobre formas de espiritualidade nas quais de modo algum 
participam ou jamais participaram. 

A inteligência só pode constituir a essência de uma vida na condição de 
andar a par de uma mentalidade contemplativa e de um pensamento 
fundamentalmente não passional. Deste modo, e pelo menos enquanto tal, um 
exoterismo nunca poderia constituir essa via, muito embora, como acontece com o 
Islão, pela sua perspectiva intrínseca, pela sua estrutura e ambiência, possa vir a 
criar as necessárias condições predisponentes. No caso do Islão, e de um ponto de 
vista estritamente sharaíta, a inteligência reduz-se à responsabilidade. Visto sob 
esta óptica, todo o homem responsável é inteligente, ou seja, o homem responsável 
vem a definir-se no plano da inteligência e não apenas no da liberdade volitiva 2 . 


1 Ao pretenderem, por exemplo, que o Absoluto dos vedantinos ou dos sufis não passa de um 
absoluto «natural» (?), «sem vida», e, consequentemente, «enganador», etc, etc. 

2 «E eles dirão: Se tivéssemos sabido escutar, ou se tivéssemos sabido compreender (na’qilu), 
compreender com a inteligência Çaql), não estaríamos agora entre os hóspedes do braseiro» (Corão, 
LXVII, 10). —A apreciação islâmica da inteligência transparece, entre outros, no 
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* 


Conforme vimos no início deste livro, o Islão fundamenta-se na natureza das 

coisas, isto no sentido de que encara a nossa deiformidade enquanto condição 

básica da salvação, vendo essa deiformidade, primeiro, no carácter total da 

inteligência humana, depois, na liberdade da vontade e, finalmente, no dom da 

palavra, mas apenas desde que tais faculdades veiculem respectivamente — 

graças a uma intervenção divina «objectiva» — a certeza, o equilíbrio moral e a 

oração unitiva. Vimos igualmente que estes três modos de deiformidade e 

respectivos conteúdos são representados na tradição islâmica — grosso modo — 

pelo ternário Imân-Islâm-lhsân («Fé-Lei-Via»). Ora, falar de uma deiformidade 

equivale a reportarmo-nos a caracteres específicos da Natureza divina, já que, com 

efeito, Deus é «luz» (Nür) 1 , «Vida» ( Hayât ) ou «Vontade» ( Irâdah ) e «Palavra» 

(. Kalâm Kalimah), Palavra que se consubstancia no termo criador kun («sê!») 2 . Mas 

aquilo que em Deus é poder criador tornar-se-á no homem poder transformador e 

deificante. Se a Palavra divina cria, a palavra humana que lhe corresponde — a 

«menção» de Alá — conduz a Deus. No caso da Palavra divina, primeiro cria, depois 

revela; no caso da palavra humana, primeiro transmite, depois transforma. 

_ \ 

Transmite a verdade e, ao dirigir-se a Deus, transforma e deifica o homem. A 

Revelação divina corresponde a transmissão humana, à Criação, a deificação. 

Tratando-se do homem, a palavra tem por única função a transmissão da verdade 

e a deificação, tanto podendo ser discurso verídico como oração 3 . 


seguinte haditfv. «Nosso Senhor Jesus disse: Ressuscitar os mortos não me foi impossível, mas curar 
os tolos sim, isso foi-me totalmente impossível». 

1 A «Consciência» infinita, livre de toda a objectivação. 

2 Donde o termo kawn, o «mundo», «aquilo que existe». El-kawn el-kabir é o macrocosmo, el-kawn 
eç-çaghir o microcosmo. 

3 «Que a vossa linguagem seja apenas dizer «sim» quando for sim, dizer «não» quando for não, pois 
tudo quanto passar disso é obra do Mal.» (Mateus, 5,37). — Há aqui uma certa analogia com a 
«sinceridade» (ikhlâç), sinceridade que constitui a própria essência do Ihsân, de acordo com a 
seguinte definição tradicional: «A virtude actuante (a materialização espiritual, el-ihsân) está em 
adorares Deus como se realmente o visses, pois, se tu não o vês, Ele, contudo, vê -te». A palavra 
verídica representa o símbolo por excelência da intenção recta e honesta, algo que no Islão é 
fundamental. «Conduz-nos pela via da rectidão» ( eç-çirât el-mustaqim), diz a Fâtihah. 
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Gostaríamos de tentar resumir toda esta doutrina em poucas palavras. 
Assim, para se poder compreender o sentido do Corão enquanto sacra mento, 
importa saber que ele é o protótipo incriado do dom da palavra que ele é a eterna 
Palavra de Deus ( kalâmu l LlâK), vindo o homem e Dea a encontrar-se no discurso 
revelado, no Logos, o qual assumiu a forma diferenciada da linguagem humana a 
fim de que o homem, através dessa linguagem, possa reencontrar a Palavra 
indiferenciada e salvadora do Eternc Tudo isto permite explicar o imenso poder 
salvífico da palavra «teófora a sua capacidade de veicular um poder divino e de 
aniquilar toda uma legião de pecados 1 . 

O segundo fundamento da via — dissemo-lo no início deste capítui: — é a 
concentração contemplativa ou operativa, ou, dito de outro modc. a oração sob 
todas as suas formas e aos mais diversos graus. O supor:e desta concentração — 
ou de oração quintessencial — é, no caso do Islã: a «menção» ou a «lembrança» 
(< dhikr ) 2 , a qual vai desde a recitação tota do Corão até ao sopro místico com que se 
busca simbolizar o à final do Nome Alá ou do Nome Hua, «Ele». Tudo aquilo que 
se pode dizer d; Nome divino — por exemplo, que «todas as coisas sobre a terra são 
malditas, salvo a lembrança de Alá» ou que «nada há que nos afaste tanto d; Cólera 
de Alá quanto essa lembrança» —, pois tudo isso pode igualmente dizer-se do 
coração e do intelecto 3 , e, por extensão, da intelecção metafísica e da concentração 
contemplativa. No coração estamos unidos ao Ser. 


1 «E o seu Senhor fez a Adão dádiva de palavras» (Corão, I, 3S). — Numa dada teologia trinitária, 
o «Verbo» representa o «Conhecimento» que o «Ser» tem de si mesmo. «Porque o Pai é maior do que 
eu» (João, 14, 28), ou seja, o Ser em si é maior que o pólo «Consciência», ainda que este, na sua 
natureza intrínseca, seja realmente o Ser. Aliás, o Ser possui igualmente um aspecto de 
«Consciência» face ao Super-Ser, isto no sentido de que vem a cristalizar diversamente as 
potencialidades deste com vista à sua manifestação. Contudo, o Super-Ser não deixa por isso de ser 
o supremo «Ele», cujo infinito Conhecimento é indiferenciado em virtude da sua própria infinitude. 

2 «Àquele que Me mencionar em si mesmo (fi nafsihi), Eu mencioná-lo-ei em Mim mesmo, àquele 
que Me mencionar numa assembleia, Eu mencioná-lo-ei numa assembleia melhor do que a sua» 
( Hadith qudsi). A assembleia «melhor» reporta-se à assembleia do Céu. — Segundo um outro 
hadith da mesma categoria, «Eu estou sempre junto (Inni jâlis ) daquele que Me mencionar». 

3 «O Céu e a terra não Me podem conter, mas o coração do meu servidor, de todo aquele que em 
Mim crê, esse já Me contém» (Hadith qudsi). 
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no intelecto à Verdade total, vindo ambas as coisas a coincidir no Absoluto 1 . 

No quadro do Islão, a concentração surge como prova da «sinceridade» da 
oração, pois esta só é plenamente válida na condição de ser sincera, sendo uma tal 
sinceridade — logo, em termos práticos, essa mesma concentração — que «abre» o 
dhikr, ou seja, que lhe permite ser simples sem deixar de ter ao mesmo tempo um 
profundo efeito 2 . À objecção de que a oração jaculatória é algo de fácil e de exterior, 
algo que não poderia, pois, apagar mil pecados nem ter o valor de mil boas acções, 
a tradição responde que, do lado humano, todo o mérito reside, primeiro, na 
própria intenção que nos leva a formular a oração — sem essa intenção, como é 
natural, não a formularíamos — e, segundo, no nosso recolhimento, logo, na nossa 
«presença» face à Presença de Deus, mas que esse mérito, contudo, nada é em 
comparação com a graça. 

A «lembrança de Deus» implica ao mesmo tempo o esquecimento de si 
mesmo. Inversamente, o ego representa uma espécie de cristalização do 
esquecimento de Deus. O cérebro é como que o órgão de um tal esquecimento 3 , 
assemelhando-se a uma esponja totalmente ensopada, repleta das imagens deste 
mundo de dispersão e de pesadume, e bem assim das tendências simultaneamente 
dispersantes e endurecedoras do ego. Quanto ao coração, ele é a lembrança latente 
de Deus, oculta no mais íntimo do nosso «eu». Deste modo, a oração é um pouco 
como se o coração, tendo subido à superfície, viesse tomar o lugar do cérebro, 
doravante adormecido, mergulhado num sono santo de união e consolo, sono de 
que a paz é o traço mais elementar no plano da alma. «Embora eu esteja 
adormecido, o meu coração vela» 4 . 


1 «Ó homem feliz» — canta Djâmi —, «cujo coração foi iluminado pela invocação ( dihkr ), à sombra 
da qual a alma carnal foi vencida, o pensamento da multiplicidade escorraçado, aquele que invoca 
(dhâkir) transformado na invocação, a invocação no Invocado (madhkür)!» 

2 Ao «esforço de materialização» ( insthdâr ) do servidor responde a «presença» ( hudür ) do Senhor. 

3 O homem decaído é, por definição, «esquecimento», de modo que a via será, consequentemente, a 
«lembrança». Um provérbio árabe, baseado na relação fonética existente entre as palavras nasiya 
(«esquecer») e insân («homem»), diz que «o primeiro ser esquecido ( awwalu nâsin ) foi o primeiro 
homem ( awwalu nnâs)». 

4 O Profeta disse: «Protege Deus no teu coração, então Deus proteger-te-á». 
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Se Ibn Arabi e outros — em conformidade com o Corão e a Suna — exigem 
«compenetrarmo-nos da majestade de Alá» antes e durante a prática do dhikr, isso 
tem a ver, não apenas com uma atitude reverenciai enraizada na imaginação e no 
sentimento, mas também com uma adequação de todo o nosso ser ao «Motor 
imóvel», ou seja, e em suma, com um retorno ao nosso arquétipo normativo, à pura 
substância adâmica «feita à imagem e semelhança de Deus». De resto, isto prende- 
se directamente com a dignidade, cujo papel se torna claramente patente nas 
funções sacerdotais e reais: o sacerdote e o rei, situados acima do povo, acham-se 
perante o Ser divino, isto ao mesmo tempo que, de certa forma, constituem «algo 
que é reflexo de Deus», se assim nos podemos exprimir. Num determinado sentido, 
a dignidade do dhâkir — daquele que assume a atitude de oração — vem a 
relacionar-se com a «imagem» que a Divindade assume a seu respeito, ou, por 
outras palavras, essa dignidade — esse «santo silêncio» ou essa «não-acção» — é a 
própria imagem do Princípio divino. O Budismo dá-nos disso mesmo um exemplo 
particularmente flagrante: a imagem sacramental de Buda é ao mesmo tempo 
«forma divina» e «perfeição humana», demarcando a linha de junção entre os dois 
domínios, o terreno e o celeste. Contudo, tudo isto tem apenas a ver com a oração 
meramente contemplativa, precisamente aquela que está em causa quando se 
trata do dhikr dos sufis. 

O Nome Alá, que é a quintessência de todas as fórmulas corânicas possíveis, 
comporta duas sílabas ligadas entre si por um lam duplo. Este como que 
representa a morte corporal que precede o além e a ressurreição, ou, a um outro 
nível, a morte espiritual que consagra a luz celeste e a santidade, analogia esta 
que vem a alargar-se ao próprio universo, e isto num sentido tanto ontológico como 
cíclico. Assim, entre dois graus específicos de realidade, quer estes sejam 
encarados na óptica do seu encadeamento, quer, como no caso vertente, na da sua 
sucessão, existe sempre uma espécie de extinção , facto igualmente expresso pela 
palavra illâ («a 


1 Na oração canónica do Islão, a qual comporta fases em que o crente se deve baixar e levantar — 
ou, mais precisamente, inclinar e endireitar, seguidas de prosternação e descanso —, as primeiras 
reportam-se à morte ou à «extinção», as segundas à ressurreição ou à imortalidade, à 
«permanência». A passagem de uma fase a outra é marcada pelo takbir. «Deus é maior» (Allâhu 
akbar). 
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não ser») na Shahâdah 1 . Segundo uma interpretação normalmente aceite, a 
primeira sílaba do Nome refere-se ao mundo e à vida enquanto manifestações 
divinas, ao passo que a segunda se reporta a Deus e ao além, ou à imortalidade. 
Começando embora por uma espécie de hiato entre o silêncio e a elocução (a 
hamzah ), à semelhança de uma creatio ex nihilo, o Nome vem a terminar pelo 
sopro ilimitado que desemboca simbolicamente no Infinito — ou seja, o ah final 
marca a «Não-Dualidade» sobreontológica 2 —, facto com que se assinala a 
inexistência de qualquer simetria entre o nada inicial das coisas e o Não-Ser 
transcendente. O Nome Alá abarca, pois, tudo aquilo que existe, tudo aquilo que 
«é» 3 , desde o Absoluto até ao mais ínfimo grão de poeira, ao passo que o Nome Hua, 
«Ele», que «personifica» o â final, indica o Absoluto enquanto tal, na sua inefável 
transcendência e no seu inviolável mistério. 

Nos próprios Nomes divinos, existe necessariamente uma garantia de eficácia. No 
âmbito do amidismo 4 , a certeza salvífica da prática encantatória deriva do «voto 
original» de Amida; mas, no fundo, tal equivale a dizer que, em todas as práticas 
análogas existentes noutras formas tradicionais, semelhante certeza deriva do 
próprio sentido que o mantra ou Nome divino efectivamente comporta. Assim, se 
a Shahâhdah contém em si a mesma graça que o «voto original» 5 , isso sucede em 
virtude do seu próprio conteúdo, dado este ser a formulação da Verdade por 
excelência e de a Verdade, por natureza, ser libertadora. Identificarmo-nos com a 
Verdade, infundi-la no nosso ser, transferir para ela esse mesmo ser, equivale a 
furtarmo-nos ao império do erro e da maldade. Ora, a Shahâdah mais não 


1 Trata-se da «porta estreita» do Evangelho. 

2 É o que se exprime na seguinte fórmula: «Alá não é nem Ele mesmo, nem diverso d’Ele» (Allâhu 
lâ hua wa-lâ ghairuhu). Embora num sentido distinto, semelhante proposição aplica-se igualmente 
às qualidades ( çífât) de Deus. 

3 Com efeito, El-ulühiyah — a «Allâhidade» — define-se como «a soma dos mistérios da Realidade» 
(jumlatu haqâíq al-Wujüd). 

4 Empregamos este termo, derivado do japonês, porque, convencionalmente, costuma usar-se no 
Ocidente a fim de designar um certo Budismo encantatório que, antes de ser japonês, era chinês, 
e, antes de ser chinês, era indiano. Contudo, tal facto não impede ter sido realmente no Japão que 
ele veio a conhecer um extraordinário desenvolvimento. 

5 Poderíamos dizer outro tanto dos Nomes de Jesus e de Maria, e bem assim das orações jaculatórias 
que os contêm. 
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é que a exteriorização doutrinal do Nome Alá, algo que, na Tora, corresponde 

/ 

estritamente ao Eheieh asher Eheieh da Sarça Ardente. E através de semelhantes 
fórmulas que Deus anuncia «quem Ele é», logo, qual o significado do Seu Nome, 
motivo pelo qual tais fórmulas — tais mantras — são outros tantos Nomes de 
Deus 1 . 

Acabámos de dizer que a significação do Nome Alá consiste em que lâ ilaho. 

illâ ‘Llâh, ou seja, no facto de a manifestação cósmica ser ilusória e de apenas o 

Princípio metacósmico ser real. Para maior clareza, importa repetir aqui uma 

haqiqah que, embora muito por alto, já tínhamos aflorado no capítulo sobre o 

Corão: visto que, do ponto de vista da manifestação — que é o nosso, na própria 

medida em que participamos da existência —, o mundo possui incontestavelmente 

uma certa realidade, torna-se necessário que a verdade a ele respeitante, verdade 

com que ele directa e positivamente se vem a relacionar, se ache igualmente 

incluída na primeira Shahâdah. Ora, ela está-o sob a forma da segunda Shahâdah 

— Muhammadun Rasülu ‘Llâh —, a qual surge do termo illâ («a não ser») inserto 

n; primeira, significando que a manifestação possui uma realidade relativa en 

quanto reflexo do Princípio. Este testemunho opõe à negação total das co sas 

transitórias — dos «acidentes», se assim se quiser — uma afirmaçã relativa, a da 

manifestação enquanto reflexo divino, ou, por outras pal vras, do mundo enquanto 

manifestação divina. Muhammad é o mundo e carado na óptica da perfeição, 

enquanto Rasül indica a relação de causa dade, ligando assim o mundo a Deus. 

Quando o intelecto se situa ao ní da Realidade absoluta, a verdade relativa vem a 

ser como que absorv pela verdade total: do ponto de vista dos símbolos verbais, ela 

acha-se tão como que acantonada nesse «condicional» metafísico que o termo de 

facto é. Como nada existe à margem de Alá, também o mundo dev pois, estar 

/ 

compreendido n’Ele, não podendo ser «diverso d’Ele» ( ghairuhu ). E por esse motivo 

que a manifestação «é o Princípio» na e> medida em que este vem a ser «o Exterior» 

/ 

(. Ezh-Zhâhir ), sendo o Prin enquanto tal «o Interior» ( El-Bâtin ). E assim que o 
Nome Alá compre tudo aquilo que existe e ultrapassa tudo aquilo que existe 2 . 


1 Com efeito, a Shahâdah é considerada como um «Nome divino». 

2 «Perseverei nesse exercício até me ter sido revelado: “Deus disse de Si mesmo que Ele é o Primeiro 
(. El-Awwal ) e o Último ( El-Akhir ), o Interior ( El-Batin ) e o Exterior (Ezh-Zhâhir)”. 
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A fim de podermos precisar qual a posição que a fórmula de consagração (a 
Nasmalah) ocupa neste conjunto de relações, diremos ainda o seguinte: do mesmo 
modo que a segunda Shahâdah surge da primeira — a partir do termo illâ, o qual 
é ao mesmo tempo «istmo» ontológico e eixo do mundo —•, também a Nasmalah 
surge do lam duplo existente no meio do Nome Allâh 1 . Contudo, enquanto a 
segunda Shahâdah — o testemunho sobre o Profeta — marca um movimento 
ascendente e libertador, a Basmalah indica uma descida criadora, reveladora ou 
misericordiosa. Com efeito, ela começa com Alá ( bismi ‘Llahi ) e acaba com Rahim, 
ao passo que a segunda Shahâdah começa com Muhammad e acaba com Alá 
(rasülu l Llâh). A primeira Shahâdah — de par com a segunda, que 
intrinsecamente contém em si — representa como que o conteúdo ou a mensagem 
da Basmalah, mas, ao mesmo tempo, ela constitui igualmente o seu princípio, pois 
o Nome supremo «significa» a Shahâdah desde que encarado enquanto modo 
distintivo ou discursivo, pelo que, em tal caso, se pode dizer que a Basmalah surge 
do illâ divino. A Basmalah distingue-se da Shahâdah pelo facto de assinalar uma 
«saída», indicada pelas palavras «em Nome de» {bismi), isto enquanto a Shahâdah 
ou é «conteúdo» divino, ou «mensagem»: assim, ela tanto é o sol quanto a imagem 
do sol, porém, não os 


Defendi-me contra semelhante discurso concentrando-me ainda mais no meu exercício, mas, 
quanto mais me esforçava por o repelir, tanto mais ele se obstinava em me assaltar sem descanso. 
Finalmente, acabei por responder: “Eu compreendo que Deus é o Primeiro e o Último, que Ele é 
também o Interior, mas já não compreendo que seja igualmente o Exterior, pois exteriormente eu 
só vejo o universo”. Recebi então a seguinte resposta: “Se Deus quisesse designar pela expressão ‘o 
Exterior’ outra coisa além da existência visível, esta já não seria exterior, seria antes interior. 
Porém, eu digo-te: Ele (Deus) é o Exterior!” Nesse preciso momento, apercebi-me subitamente da 
verdade, a verdade de que não há qualquer existência à margem de Deus e de que o universo nada 
é fora d’Ele...» (Os Rasâ’il do Xeque Moulay El-Arabi Ed-Darqâwi). 

1 As quatro palavras da Basmalah (Bismi ‘Llahi Rrahmâni Rrahim) são representadas enquanto 
quatro rios do Paraíso fluindo de sob o trono de Deus, o qual é Er-Rüh. O lam no Nome supremo e 
o illâ no Testemunho correspondem ao «trono», isto no sentido em que «inauguram», o primeiro, a 
sílaba Lâh, o segundo, o Nome Alá, logo, as «dimensões de transcendência». Damos aqui tais 
precisões — resultantes da natureza das coisas — a fim de melhor demonstrar, em conexão com as 
práticas encantatórias e as doutrinas sapienciais, de que modo é que os enunciados ou símbolos de 
base veiculam toda a Mensagem divina, um pouco como um cristal sintetiza em si tôdo o espaço. 
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seus raios, não a sua emanação, o seu reflexo, muito embora, de um outro ponto de 
vista, se possa também concebê-la como uma «escada», uma «escada» de ligação 
entre o «nada» cósmico e a Realidade pura. 

Note-se o seguinte hadith : «Aquele que invocar Deus a ponto de os seus olhos 
transbordarem de temor e de as suas lágrimas inundarem a terra, Deus não o 
punirá no Dia da Ressurreição». No citado hadith, não está apenas em causa o dom 
das lágrimas ou o de bhakti, mas sim, essencialmente, a «liquefacção» do nosso 
endurecimento pós-edénico, fusão ou solução de quedas lágrimas — por vezes, a 
dissolução da neve — fornecem o símbolo tradicional. Mas nada nos impede de 
prosseguir com o encadeamento das imagens-chave, de nos determos, por exemplo, 
no simbolismo dos olhos, tendo nomeadamente em conta o facto de que o olho 
direito corresponde ao sol, à actividade, ao futuro, e o olho esquerdo à lua, ao 
passado, à passividade. Trata-se aqui de duas dimensões do ego, reportando-se a 
primeira ao futuro, enquanto fermento de ilusão, e a segunda ao passado, 
enquanto acumulação de experiências «qgoízantes». Por outras palavras, tanto o 
passado do ego quanto o seu futuro — aquilo que somos e aquilo que desejamos vir 
a ser ou a possuir — devem «fundir-se» no presente fulgurante de uma 
contemplação transpessoal, donde o «temor» ( khashyah ) expresso no referido 
hadith. «Os seus olhos transbordaram» ( fâdhat ‘dynâhu ) e «inundaram a terra» 
(yuçibu ‘l-ardh ), eis duas expressões onde se torna patente uma liquefacção 
interior e outra exterior, sendo esta última resultado da primeira. Deste modo, 
quando o ego se acha «liquefeito», o mundo exterior — de que, em larga medida, 
ele é produto — parece ser arrastado no mesmo processo alquímico, 
designadamente no sentido de se tornar «transparente», de o contemplativo passar 
a ver Deus em toda a parte ou a tudo ver em Deus. 


* 


Consideremos agora a oração numa óptica mais geral. Para ser perfeito ou 

«sincero», o apelo a Deus deve ser fervoroso, tal como a concentração, para ser 

perfeita, deve ser pura. Ao nível da piedade emotiva, a chave da concentração 

\ 

reside precisamente no fervor. A questão de saber como pode 
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o homem escapar à tibieza e atingir o fervor ou a concentração, importa responder 
que o zelo depende da consciência que possamos ter do nosso próprio objectivo. 
Assim, o homem indiferente ou preguiçoso sabe muito bem apressar-se quando um 
perigo o ameaça ou quando um objecto agradável o seduz 1 , algo que equivale a 
dizer que o motivo do zelo tanto pode ser o temor como o amor. Mas esse motivo 
também pode ser — e a fortiori — o conhecimento, pois este — na medida em que 
for real — fornece-nos igualmente razões suficientes para despertar o ardor, caso 
contrário haveria que admitir que o homem — todo o homem — só é capaz de agir 
sob o domínio de ameaças ou de promessas, algo que é certamente verdade no 
respeitante às colectividades, mas que já não o é relativamente a todos os 
indivíduos. 

O simples facto da nossa existência é já de si uma oração, oração que nos 
obriga à oração, de tal forma que poderíamos dizer: sou, logo, rezo — sum ergo oro. 
A existência é algo de ambíguo, resultando daí o facto de nos obrigar à oração de 
duas diferentes formas: primeiro, pela sua qualidade de expressão divina, de 
mistério coagulado e segmentado, segundo, pelo seu aspecto inverso de 
encadeamento e de perdição, a tal ponto que não devemos apenas «pensar em 
Deus» porque, sendo homens, não podemos deixar de nos dar conta do fundo divino 
da existência — isto na medida em que formos fiéis à nossa natureza —, mas 
também porque, precisamente por via disso, somos forçados a constatar o facto de 
sermos fundamentalmente mais do que a existência em si, vivendo assim como 
exilados numa casa em chamas 2 . Por um lado, a existência é uma vaga 


1 «Felizes daqueles que tiverem acreditado sem ter visto», diz o Evangelho. Sentido idêntico vimos 
a encontrar no hadith do ihsân: «E se tu não O (Deus) vês, Ele, contudo, vê-te». Longe de pretender 
abolir tais ensinamentos, a gnose limita-se a situá-los num terreno algo diverso, nada mais, já que 
não existe apenas a diferença natural entre a ignorância terrena — necessitando, pois, de uma «fé» 
— e o conhecimento celeste, existe também diferença entre o saber doutrinal e a realização unitiva. 
De facto, o saber em si mesmo nada tem de «c ego», apenas o é no respeitante à realização «em 
pofundidade». 

2 Tal como a existência, o fogo é algo de ambíguo, pois é simultaneamente luz e calor, divindade e 
inferno. No nosso livro Castes et Races, referimo-nos de passagem a uma teoria hindu segundo a 
qual o fogo, na medida em que tende para se elevai nos ares e iluminar o espaço em seu redor, 
corresponde à sattwa, ao passo que a água, na medida em que se espraia horizontalmente, 
fertilizando os solos por onde passa, é assimilável à rajas, isto enquanto a terra, 
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de alegria criadora onde toda a criatura tece louvores a Deus, pois existir é louvar 
Deus, quer sejamos cascatas, árvores, pássaros ou homens, mas, por outro, existir 
é não ser Deus; é, pois, pelo menos numa dada óptica, virmos fatalmente a opor- 
nos a Ele, pelo que tal existência tende assim a sufocar-nos como uma verdadeira 
túnica de Nessus. Aquele que ignora que a casa está em chamas não tem qualquer 
razão para pedir socorro, tal como o homem que não tem consciência de se estar a 
afogar não irá agarrar a corda salvadora. Porém, saber que estamos a perecer ou 
leva a desesperar, ou a orar. E saber realmente que nada somos, porque o próprio 
mundo, na sua globalidade, nada é, leva a lembrarmo-nos d’<Aquilo que é» 1 , 
lembrança através da qual nos vimos assim a libertar. 

Quando um homem é vítima de um pesadelo, pondo-se, em pleno sonho, a 
pedir socorro a Deus, acaba infalivelmente por despertar, facto que permite 
demonstrar bem duas coisas: primeiro, que a inteligência consciente do Absoluto 
subsiste no próprio sono enquanto personalidade distinta — o nosso espírito 
mantém-se, pois, à margem dos nossos estados de ilusão —, segundo, que o homem, 
quando chama por Deus, acabará igualmente por despertar desse grande sonho 
que a vida, o mundo, o vêm de facto a ser. Ora, se existe um apelo capaz de quebrar 
a barreira do sonho, porque não haveria então ele de quebrar também a barreira 
desse sonho bem mais vasto e tenaz que a existência efectivamente é?... 

Num tal apelo, não existe qualquer egoísmo, uma vez que a oração pura 


pela sua inércia e força destruidora, é então referenciável à tamas. Contudo, numa outra óptica, é 
perfeitamente evidente que, pelo seu calor devorador e «passional», o fogo tem a ver com a rajas, 
de modo que apenas a luz, em tal caso, vem a corresponder à sattwa. Trata-se, pois, do ternário, 
não dos elementos visíveis — fogo, água e terra —, mas sim das funções sensíveis do fogo-sol: 
luminosidade, calor e, negativamente, obscuridade. A pura luminosidade é fria por transcendência, 
a obscuridade é-o por privação. Espiritualmente falando, as trevas gelam, ao passo que a luz 
refresca. 

1 Em semelhantes expressões, não levamos em conta a limitação do «Ser», pois empregamos este 
termo de uma forma extrínseca, relacionando-o apenas com o mundo, sem nada haver nele de 
conjectura ou juízo prévio sobre a ilimitação interna do Divino. E exactamente isso que a teologia 
costuma fazer, sufismo incluído, o qual nem sequer hesita em falar da «existência» (wujüd) de Alá. 
E, pois, a intenção — perfeitamente evidente para o gnóstico —, e não a literalidade verbal, que 
vem a estabelecer, em cada momento, o sentido que a circunstância exige. 
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é a forma mais íntima e preciosa da dádiva de si 1 . O vulgo está no mundo para 
receber, pelo que, mesmo quando se pratica a esmola, rouba a Deus — e rouba-se 
a si mesmo — na medida em que crê que a sua dádiva é tudo quanto Deus e o 
próximo lhe podem exigir. Deixando que «a mão esquerda saiba aquilo que a 
direita faz», acaba sempre por esperar, consciente ou inconscientemente, algo em 
troca por parte do meio em que vive. Há que ganhar o hábito da dádiva interior, 
sem a qual todas as esmolas não passam, quanto muito, de semi-dádivas, pois 
aquilo que se dá a Deus é, por via disso mesmo, aquilo que se dá a todos os homens. 


* 


Se se partir da ideia de que a intelecção e a concentração, ou a doutrina e o 
método, são as bases da via, convém então acrescentar que estes dois elementos só 
se tornam válidos e eficazes quando sancionados por uma garantia tradicional, 
logo, por um «sinete» vindo do Céu. Para poder despertar em nós, ou para não ser 
objecto de desvios, a intelecção necessita da tradição, da Revelação 
definitivamente impressa no tempo e adaptada, caso a caso, a cada sociedade 
concreta, enquanto a oração, como já o vimos, se vem a identificar com a própria 
Revelação ou a provir desta. Por outras palavras, o sentido da ortodoxia da 
tradição, da Revelação, reside no facto de os meios de apreender o Absoluto 
deverem provir «objectivamente» no quadro de uma formulação divina «objectiva» 
do Conhecimento. 

Contudo, devido precisamente ao seu carácter impessoal e formal, este 
elemento «tradição» pede um complemento de carácter essencialmente pessoal e 
livre, ou seja, a virtude. De facto, sem a virtude, a ortodoxia torna-se farisaísmo, 
isto subjectivamente falando, claro está, pois a sua incorruptibilidade objectiva 
acha-se totalmente fora de causa. 


1 «A hora suprema só virá quando já não houver mais ninguém sobre a terra que diga: Alá! Alá!» 
(Hadith). — Com efeito, são a santidade e a sabedoria — e, a par destas, a oração universal e 
quintessencial — que sustentam o mundo, que o mantêm vivo. 
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Se definimos atrás a metafísica enquanto discernimento entre o Real e o 

não-real, definiremos agora a virtude enquanto inversão da relação ego-alter. Com 

efeito, e dado semelhante relação ser uma inversão natural, embora ilusória, das 

verdadeiras «proporções» e, por via disso mesmo, uma «queda» e uma ruptura de 

equilíbrio — pois o facto de duas pessoas julgarem ser o «eu» prova que nenhuma 

delas tem razão, caso contrário cair-se-ia no absurdo puro e simples, já que o «eu», 

em termos lógicos, é naturalmente único —, a virtude virá assim a ser a inversão 

desta inversão, logo, o redimir do nosso declínio, da nossa perda da graça. De certa 

forma, relativa mas eficaz, ela tornar-se-á capaz de ver o «eu mesmo» no «outro» e 

vice-versa. Ora, isto demonstra claramente a função sapiencial da virtude, pois a 

caridade, longe de se reduzir à sentimentalidade ou ao utilitarismo, opera um 

verdadeiro estado de consciência, visa o real, não o ilusório, conferindo assim ao 

nosso «ser» pessoal, à nossa natureza volitiva, uma visão concreta do real, pois não 

se limita a um pensamento que a nada obriga ou compromete. Passa-se o mesmo 

com a humildade: quando devidamente concebida, esta materializa em nós a 

consciência do nosso vazio perante o Absoluto e da nossa imperfeição 

relativamente aos outros homens, ou seja, como toda a virtude, é causa e efeito ao 
\ 

mesmo tempo. A semelhança dos exercícios espirituais — muito embora de forma 
diversa —, as virtudes são agentes de fixação no respeitante aos conhecimentos do 
espírito 1 . 

Na consciência daqueles que abordam a metafísica por reacção contra uma 
religiosidade convencional, há um erro que tende a ocorrer com demasiada 
facilidade. Semelhante erro prende-se com a crença de que a verdade não tem 
qualquer necessidade de Deus — do Deus pessoal que nos vê e nos ouve —, nem, 
aliás, das nossas virtudes, que ela não possui qualquer relação com o domínio do 
humano e que, consequentemente, nos basta saber que o Princípio não é a 
manifestação e assim por diante, tal e qual 


1 A sentimentalidade com que as virtudes tendem a ser rodeadas facilita a sua falsificação. Com 
efeito, muitos há para quem a humildade está no desprezo da inteligência que se não possui. 
Quanto à caridade, o diabo apoderou-se dela, transformando-a num utilitarismo demagógico, 
desprovido de Deus, até mesmo num argumento contra a contemplação, como se Cristo tivesse 
apoiado Marta em detrimento de Maria. A humildade torna-se assim baixeza, a caridade, mero 
materialismo. Na realidade, semelhante virtude acaba por pretender provar que podemos muito 
bem passar sem Deus. 
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como se estas noções nos dispensassem de ser homens, como se elas nos 
imunizassem contra os rigores das leis naturais, isto para não ir mais longe. Se o 
destino assim não o tivesse desejado — e o destino não decorre das nossas noções 
doutrinais —, nós não disporíamos de ciência alguma, nem sequer mesmo de 
qualquer espécie de vida. 

Deus está em tudo quanto somos, apenas Ele nos pode animar, esclarecer e 
proteger. Com as virtudes, passa-se precisamente o mesmo: se é certo que a 
verdade não tem qualquer necessidade das nossas qualidades pessoais, podendo 
inclusivé situar-se muito além dos nossos destinos, acontece que nós temos 
necessidade da verdade e que, por conseguinte, nos devemos vergar às suas 
exigências, exigências que não são exclusivamente mentais 1 . Na medida em que 
existimos, o nosso ser — e isto seja qual for o conteúdo do nosso espírito — deve 
procurar harmonizar-se a todos os níveis com o seu princípio divino. As virtudes 
catafáticas, logo, algo «individualistas», são as chaves das virtudes apofáticas, as 
quais são inseparáveis da gnose, pois as virtudes dão testemunho da beleza de 
Deus. Deste modo, é ilógico e pernicioso — tanto para si mesmo quanto para os 
outros — pensar a verdade e esquecer a generosidade. 

Talvez conviesse precisar aqui que chamamos «apofáticas» às virtudes que 
não são «produções» do homem, àquelas que, antes pelo contrário, dimanam da 
natureza do Ser. Relativamente a nós, tais virtudes são-nos preexistentes, de tal 
forma que, no que lhes diz respeito, o nosso papel consiste apenas em remover 
aquilo que em nós se possa opor ao seu esplendor irradiante e não produzi-las 
«positivamente», situando-se aí toda a diferença existente entre o esforço 
individual e o conhecimento purificador. Em qualquer dos casos, é absurdo julgar 
que o sufi, por afirmar ultrapassar determinada virtude ou até mesmo toda e 
qualquer virtude, seja por isso desprovido das qualidades constitutivas da nobreza 
do homem, qualidades 


1 «Quando se fala de Deus sem se possuir a verdadeira virtude» — diz Plotino (filósofo neo-platónico, 
discípulo da escola de Alexandria — ±205 a 270 D.C. —. Tendo ensinado em Roma, difundiu um 
sistema filosófico onde as antigas doutrinas se fundiam com o cristianismo. — N. do T .)—, «tudo 
quanto se possa dizer não passa de palavras ocas». Não se trata aqui de simples enunciados 
conformes à ortodoxia, mas sim de palavras espontâneas e tidas como resultantes de um 
conhecimento directo. 
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sem as quais a santidade não pode existir. A única diferença reside no facto de que 
ele já não «vive» essas qualidades como «suas», de que, assim sendo, já não tem, 
pois, consciência de um mérito «pessoal», ao contrário do que acontece com as 
virtudes vulgares 1 . Trata-se aqui de uma divergência de princípio ou de natureza, 
muito embora, de um outro ponto de vista, mais genérico e menos operativo, toda 
a virtude, ou até mesmo toda a qualidade cósmica, possa sei encarada num sentido 
apofático, isto é, segundo a essência ontológica dos fenómenos. Ainda que à sua 
maneira, é precisamente isso que os homens piedosos exprimem quando atribuem 
apenas à graça de Deus as suas virtudes. 

Em conformidade com as injunções corânicas, a «lembrança de Deus» exige 
as virtudes fundamentais e, em função destas, os actos de virtude que, segundo as 
circunstâncias, se possam vir a impor. As virtudes fundamentais e universais, 
inseparáveis da natureza humana, são a humildade ou a reserva, a caridade ou a 
generosidade, a veracidade ou a sinceridade — logo, a imparcialidade —-, a 
vigilância ou a perseverança, o contentamento ou a paciência e, finalmente, essa 
«qualidade de ser» que a piedade unitiva, a plasticidade espiritual e a disposição 
para a santidade efectivamente constituem 2 . 

Tudo quanto ficou dito permite tornar compreensível o sentido das virtudes 
e das leis morais, sendo estas últimas estilos de acção conformes a determinadas 
perspectivas espirituais e a determinadas condições materiais 


1 Nos seus Hikam, Ibn ‘Atâ-Illiah afirma: «Se tu só O pudesses alcançar após a eliminação de todas 
as tuas taras e a extinção de todo o teu egoísmo, jamais O alcançarias. Mas se Ele (Deus) te quiser 
conduzir até Si, encobre as tuas qualidades com as Suas qualidades e as tuas características com 
as Suas qualidades e as tuas caracteristicas.com as Suas características, depois do que te une a Ele 
em virtude daquilo que te cabe da Sua parte, não em função daquilo que Lhe cabe da tua parte». 

2 Esta enumeração, de que será possível encontrar diferentes versões nas nossas obras anteriores, 
é apenas uma síntese por nós deduzida da natureza das coisas. 0 sufismo apresenta diversas 
classificações das virtudes, distinguindo nelas ramificações extremamente subtis. Como é evidente, 
insiste igualmente no apofatismo das virtudes sobrenaturais, vendo nessas concomitâncias do 
Espírito outras tantas «estações» (maqâmat). A natureza fornece-nos múltiplas imagens das 
virtudes, assim como das manifestações do Espírito: deste modo, a pomba, a água, o cisne e o pavão 
reflectem respectivamente a pureza, a força, a paz contemplativa e a generosidade espiritual ou o 
desenvolvimento de graças recebidas. 
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e mentais, enquanto as virtudes, pelo contrário, representam belezas intrínsecas 
que, inserias nestes estilos, se vêm a materializar por seu intermédio. Toda a 
virtude e toda a moral são um modo de equilíbrio ou, mais precisamente, uma 
forma de participar, mesmo que a expensas de um equilíbrio externo, externo e 
falso, no Equilíbrio universal. Ao manter-se ao centro, o homem escapa assim às 
vicissitudes da periferia movediça, algo que equivale ao sentido da «não-acção» 
teoísta. A moral é uma forma de agir, mas a virtude, pelo seu lado, é uma forma 
de ser, uma forma de se ser inteiramente nós mesmos, de se ser para além do , ou, 
pura e simplesmente, de se ser apenas aquilo que existe, aquilo que é 1 . Poderíamos 
também exprimir-nos do seguinte modo: as morais são os âmbitos em que as 
virtudes se enquadram, representando ao mesmo tempo as suas aplicações às 
colectividades, isto enquanto a virtude da colectividade reside no seu próprio 
equilíbrio, determinado pelo Céu. As morais são diversas, mas a virtude, tal como 
acabámos de a definir, é a mesma em toda a parte. Semelhante unidade moral do 
género humano anda a par com a sua unidade intelectual: as perspectivas e os 
dogmas diferem, porém, a verdade é sempre igual, e sempre igual porque uma só. 


* 


Um outro elemento fundamental da via é o simbolismo, que tanto se afirma 
na arte sacra quanto na natureza virgem. Sem dúvida que as formas sensíveis não 
possuem a importância dos símbolos verbais ou escriturários, mas, variando 
conforme as circunstâncias, elas não deixam por isso de afectar uma função do 
«enquadramento» ou de «sugestão espiritual» assaz preciosa, isto sem falar já da 
importância ritual de primeiro plano que possam vir a assumir. Além do mais, o 
simbolismo tem de particular o facto de combinar o exterior com o interior, o 
sensível com o espiritual, ultrapas- 


1 Segundo São Tomás de Aquino, «a verdade é o fim último de todo o universo e a contemplação da 
verdade a actividade essencial da sabedoria... Pela sua própria natureza, as virtudes não fazem 
necessariamente parte da contemplação, contudo, constituem uma sua condição indispensável». 
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sando assim, em princípio ou de facto, a função de simples «pano de fundo». 

Desde logo, temos a arte sacra, primeiro enquanto forma visível e audível 1 
da Revelação, depois enquanto seu indispensável revestimento litúrgico. A forma 
deve ser a expressão adequada do conteúdo, não devendo em caso algum entrar 
em contradição com este, motivo pelo qual não pode ser abandonada à 
arbitrariedade dos indivíduos, à sua ignorância e às suas paixões. No âmbito da 
arte sacra, contudo, importa distinguir diversos graus, logo, diversos níveis de 
aproximação ao Absoluto ou de relatividade 2 . Por outro lado, há que ter em conta 
o carácter relativo da forma enquanto tal. O «imperativo categórico» que a 
integridade espiritual da forma constitui não poderia por si só impedir a sujeição 
da ordem formal a determinadas vicissitudes. Assim, o facto de as obras-primas 
da arte sacra serem sublimes expressões do Espírito não nos deve levar a esquecer 
que tais obras, vistas a partir desse mesmo Espírito, e nomeadamente ao nível das 
suas exteriorizações mais pesadas e deselegantes, já surgem em si mesmas 
enquanto concessões feitas ao «mundo», levando a pensar na frase evangélica: 
«Quem vive pela espada, morrerá pela espada». Com efeito, quando o Espírito 
necessita de se exteriorizar a esse ponto, isso significa que se acha já bem perto de 
se perder, pois a exteriorização enquanto tal comporta em si mesma o veneno da 
exterioridade, logo, do esgotamento, da fragilidade e da decrepitude. Em tais casos, 
a obra-prima revela-se como que carregada de lamentos, sendo então uma espécie 
de «canto do cisne». Por vezes, tem-se a impressão de que a arte, em função do 
próprio excesso do seu perfeccionismo, mais não serve do que para suprir a 
ausência de sabedoria ou 


1 Por exemplo, a salmodia do Corão, que apresenta diversos estilos, é uma arte. É possível optar-se 
por um dos estilos, mas já não é possível acrescentar-lhes seja o que for. Com efeito, pode salmodiar- 
se o Corão desta ou daquela maneira, mas não de uma outra qualquer, pois as salmodias exprimem 
diferentes ritmos do espírito. 

2 Temos primeiro a arte sacra no sentido mais rigoroso do termo, tal como esta nos surge, por 
exemplo, no Tabernáculo de Moisés, em que foi o próprio Deus quem prescreveu as formas e os 
materiais. Depois, há a arte sacra cujo desenvolvimento se processou em conformidade com 
determinado génio étnico. Finalmente, existem os aspectos decorativos da arte sacra, área onde o 
génio étnico se vem a afirmar com maior liberdade, muito embora sempre em função de um espírito 
que o transcende, uma vez que o génio nada é se não for determinado por uma perspectiva 
espiritual. 
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de santidade. Os Eremitas do deserto não tinham necessidade de colunatas ou 
vitrais, mas, em contrapartida, aqueles que, nos nossos dias, mais desprezam a 
arte sacra em nome do «puro espírito» acabam por ser precisamente aqueles que 
menos a compreendem e que, assim sendo, dela teriam, pois, mais necessidade 1 . 
Seja como for, tudo quanto há de nobre jamais pode vir a perder-se: todos os 
tesouros da arte, assim como os da natureza, vêm a encontrar-se por inteiro, em 
perfeição e infinidade, contidos na Beatitude. Deste modo, o homem que tiver plena 
consciência de uma tal verdade não pode deixar de se mostrar desprendido 
relativamente às cristalizações sensíveis enquanto tais. 

No entanto, existe também o simbolismo primordial da natureza virgem, a 
qual é como um livro aberto, uma revelação do Criador, um santuário, até mesmo, 
em certos aspectos, uma via. Ao longo dos tempos, os sábios e os eremitas sempre 
buscaram o contacto com a natureza, sendo junto dela que se sentiam mais longe 
do mundo e mais perto do Céu. Inocente e piedosa, não obstante profunda e 
terrível, era sempre nela que iam buscar refúgio. Se tivéssemos de escolher entre 
o templo de todos o mais magnífico e a natureza inviolada, seria esta última que 
escolheríamos, pois a destruição de todas as obras humanas nada significaria em 
comparação com a destruição da natureza 2 . A natureza oferece-nos ao mesmo 
tempo vestígios do Paraíso terreal e sinais precursores do Paraíso celeste. 

E, contudo, de outro ponto de vista, podemos interrogar-nos sobre o que será 
mais precioso, se os apogeus da arte sacra enquanto inspirações directas de Deus, 
se as belezas da natureza enquanto criações divinas e sím- 


1 A arte vem sempre a ser um critério do «discernimento dos espíritos». Assim, o verdadeiro 
paganismo revela-se na dimensão da própria arte, no seu porte específico, tal como acontece, por 
exemplo, no caso do naturalismo dos Greco-Romanos, assim como, de forma igualmente flagrante, 
no gigantismo a um tempo brutal e efeminado da escultura babilónica. Neste mesmo contexto, 
lembre-se ainda a arte do antigo México decadente, uma arte prenhe de pesadelos mil. 

2 Na arte do Extremo-Oriente, que é muito menos «humanista» que as artes do Ocidente e da 
Antiguidade Oriental (Próximo-Oriente), a obra humana permanece profundamente ligada à 
natureza, indo inclusivé ao ponto de formar com esta uma espécie de unidade orgânica. Quanto à 
arte sino-japonesa, não comporta elementos «pagãos», ao contrário do que sucede com as antigas 
artes mediterrânicas, nunca sendo, nas suas manifestações essenciais, nem sentimentalista, nem 
oca ou esmagadora. 
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bolos por excelência 1 . Sem dúvida que a linguagem da natureza é primordial e 
mais universal, porém, é menos humana que a da arte e, por via disso, não tão 
imediatamente inteligível. Com efeito, exige um maior conhecimento espiritual 
para que a sua mensagem possa chegar ao destinatário, pois as coisas externas, se 
são aquilo que nós somos, não o são em si mesmas, são-no apenas em função da 
sua eficácia 2 . Há aí a mesma relação — ou quase — existente entre as mitologias 
tradicionais e a metafísica pura. A melhor resposta a este problema está em que a 
arte sacra, de que um dado santo, em termos pessoais, não tem «necessidade», vem, 
contudo, a exteriorizar a sua santidade, ou seja, vem a manifestar precisamente 
essa qualquer coisa que, para o santo, pode tornar supérflua a exteriorização 
artística 3 . Com efeito, acontece que essa santidade ou essa sabedoria, quando 
veiculada pela arte, acaba por se tornar miraculosamente tangível por via de toda 
a sua matéria humana, algo que a natureza virgem nunca poderia oferecer. Num 
certo sentido, a virtude «ampliadora» e «refrescante» da natureza reside no facto 
de em nada ser humana, mas sim angélica. No entanto, dizer que se preferem as 
«obras de Deus» às «obras dos homens» equivaleria a simplificar sobremaneira o 
problema, tendo nomeadamente em conta que, pelo menos no caso da arte digna 
de merecer o epíteto de «sacra», é Deus o seu verdadeiro autor, pois o homem não 
passa de um simples instrumento e a dimensão humana do material usado 4 . 


1 Dever-se-á preferir obras como a Virgem hierática de Torcello, perto de Veneza, os rutilantes 
nichos de orações da mesquita de Córdova, as imagens divinas da índia e do Extremo-Oriente, ou, 
em vez disso, as altas montanhas, os mares, as florestas, os desertos?... Posta nestes termos, a 
questão é objectivamente insolúvel, pois existem em ambos os lados — tanto na arte como na 
natureza — um «mais» e um «menos». 

2 Aspecto que é igualmente verdadeiro no caso da arte, muito embora em menor escala, e isto 
precisamente porque a linguagem artística passa pelo homem. 

3 Note-se que dizemos «que pode tornar», não «que deve tornar», pois a arte, para um dado santo, 
pode ter uma função a que a compreensão do comum dos homens não consegue aceder. 

4 A imagem de Buda combina de forma particularmente expressiva as «categorias» de que aqui nos 
temos vindo a ocupar: primeiro, o conhecimento e a concentração, depois, a virtude, muito embora 
esta se ache contida nos dois anteriores elementos, em seguida, a tradição e a arte, representadas 
pela própria imagem, e, finalmente, a natureza, figurada pelo lótus. 
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0 simbolismo da natureza é solidário da nossa experiência humana. Assim, 
se a abóbada celeste gira, isso sucede porque os mundos celestes evoluem em torno 
de Deus, aparência que é devida, não só à nossa posição de observadores terrenos, 
mas também, e sobretudo, a um protótipo transcendente que nada tem de ilusório, 
dando mesmo a sensação de assim ter criado a nossa situação espacial a fim de 
permitir à nossa perspectiva espiritual ser aquilo que de facto é. A ilusão terrena 
reflecte, pois, uma situação real, relação que é da mais alta importância, pois 
demonstra bem que os mitos — sempre solidários da astronomia ptolomaica — 
acabarão por se sobrepor, que a última palavra será deles. Como noutras ocasiões 
já o fizemos notar, a ciência moderna, muito embora forneça evidentemente 
observações exactas, nunca poderia contradizer de jure, dado ignorar o sentido e o 
alcance dos símbolos, as concepções mitológicas naquilo que estas possuem de 
espiritual, logo, de válido. Na verdade, ela limita-se a alterar os dados simbólicos, 
ou, por outras palavras, destrói as bases empíricas das mitologias sem, no entanto, 
poder explicar a real significação dos novos dados. Do nosso ponto de vista, uma 
tal ciência tende a sobrepor um simbolismo de linguagem infinitamente complexo 
a um outro, igualmente verdadeiro em termos metafísicos mas mais humano — 
um pouco como quem traduzisse um texto para uma outra língua mais difícil —, 
porém, ignora que vem assim a desvendar uma linguagem e que, implicitamente, 
acaba por propor um novo ptolomeísmo metafísico. 

No Corão, a sabedoria da natureza é inúmeras vezes reafirmada, insistindo- 
se nos «signos», nos «sinais» da criação «para aqueles que forem dotados de 
entendimento», facto que indica a relação existente entre a natureza e a gnose, 
com a abóbada celeste por templo da eterna sophia. A mesma palavra «signos» 
(< âyât ) designa igualmente os versículos do Livro, pois estes, à semelhança dos 
fenómenos da natureza simultaneamente virginal e maternal, revelam Deus ao 
brotarem da «Mãe do Livro» e ao transmitirem-se pelo espírito virgem do Profeta 1 . 
Tal como o antigo Judaísmo, o Islão acha-se particularmente perto da natureza 
devido ao facto de ter as suas raízes na alma nômada. A sua beleza é a do deserto 
e do 


1 No decurso do capítulo anterior, ao falarmos da bênção maometana, tivemos ocasião de aludir a 
este ponto. 
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oásis, sendo a areia para si um símbolo de pureza — em casos de falta de água, 
usa-se inclusivé para as abluções — e o oásis a prefiguração do Paraíso. O 
simbolismo da areia é análogo ao da neve, significa uma grande paz unificadora, 
em tudo idêntica à Shahâdah enquanto paz e luz que esta é, elemento de 
dissolução final dos nós e das antinomias da existência, ou, pelo menos, elemento 
redutor, por via da sua reabsorção, de todas as coagulações efémeras à Substância 
pura e imutável. O Islão surgiu da natureza, os sufis a ela retornam, sentido que, 
entre outros, o seguinte hadit encerra em si: «No exílio o Islão teve o seu início, no 
exílio terá o seu fim». Com a tendência que denotam para a petrificação, a par de 
todos os germes de corrupção que em si contêm, as cidades opõem-se à natureza 
sempre virgem. A sua única justificação, além de ser também a sua única garantia 
de estabilidade, está em serem santuários. E, mesmo assim, garantia meramente 
relativa, pois o Corão afirma: «E não existe cidade alguma que Nós (Alá) não 
venhamos a destruir ou a punir severamente antes de ter chegado o Dia da 
Ressurreição» (XVII, 60)*. Tudo isto permite compreender porque é que o Islão 
procurou manter, muito embora no quadro de um inevitável sedentarismo, o 
espírito nômada. Deste modo, as cidades muçulmanas continuam a conservar a 
marca de uma peregrinação através do tempo e do espaço, com o Islão a espelhar 
em toda a parte a santa esterilidade e a austeridade do deserto. Contudo, nesse 
clima de morte, ele vem igualmente a reflectir a alegre e preciosa irrupção das 
nascentes e dos oásis. Por outro lado, enquanto a graça frágil das mesquitas 
reproduz a dos palmares, a brancura e a monotonia das cidades patenteiam uma 
beleza desértica e, por isso mesmo, sepulcral. Porém, no fundo do vazio da 
existência, absolutamente real por detrás de todas as suas miragens, reside a 
eterna profusão da Vida divina. 


* 

Mas voltemos ao nosso ponto de partida, a verdade metafísica enquanto 
fundamento da via. Como uma tal verdade se prende com o esote- 


* No texto português, dever-se-á antes ver: Corão, XVII, 58. (N. do T.) 


172 




Frithjof Schuon - Compreender o Islão 


rismo — pelo menos, no quadro das tradições de polaridade exoesotérica —, 
devemos procurar agora responder aqui à questão de saber se existe ou não uma 
«ortodoxia esotérica» ou se, pelo contrário, nos próprios termos de uma tal 
expressão, não haverá antes uma contradição evidente ou um abuso de linguagem. 
No ponto em que a questão se coloca, toda a dificuldade vem a residir numa 
concepção demasiado restrita, por um lado, do termo «ortodoxia», por outro, do 
sentido de conhecimento metafísico. Com efeito, importa distinguir entre dois tipos 
de ortodoxia, uma extrínseca e formal, a outra intrínseca e informal. A primeira 
reporta-se ao dogma, logo, à «forma», a segunda à verdade universal, logo, à 
«essência». Ora, no âmbito do esoterismo, estes dois aspectos acham-se 
interligados, isto no sentido de que o dogma é a chave do conhecimento directo. 
Uma vez este alcançado, a forma torna-se evidentemente ultrapassada, porém, o 
esoterismo não deixa por isso de se achar necessariamente vinculado à forma, 
forma que foi o seu ponto de partida e cujo simbolismo continua a ser válido 1 . O 
esoterismo islâmico, por exemplo, nunca rejeita os fundamentos do Islão, mesmo 
quando acontece vir a contradizer incidentalmente determinada posição ou 
interpretação exotérica. Diremos mesmo que o sufismo é triplamente ortodoxo, 
primeiro porque todo o seu impulso motivador reside na forma islâmica, e não 
alhures, segundo, porque as suas realizações e doutrinas correspondem à verdade 
e não ao erro, terceiro, porque continua a ser solidário do Islão, uma vez que se 
considera como o «âmago» (lubb)deste e não de uma outra qualquer religião. 
Apesar das suas audácias verbais, Ibn Arabi não se tornou budista nem rejeitou 
os dogmas e leis da sharVah, facto que equivale a dizer que nunca deixou,, a 
ortodoxia, fosse esta a do Islão ou a da Verdade pura e simples. 

Se uma dada formulação pode parecer contradizer determinado ponto de 
vista exotérico, toda a questão se resume em saber se ela é verdadeira ou falsa, 
não se é «conformista» ou «livre». Em intelectualidade pura, aliás, os conceitos de 
«liberdade», de «independência» ou 


1 É precisamente este um dos sentidos da injunção corânica: «Entrai nas casas pelas suas portas» 
(II, 189). Dito noutros termos, não existe tariqah sem shariah. Esta é o círculo e aquela o raio, 
sendo a haqiqah o seu centro. 
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de «originalidade» não possuem qualquer sentido, assim como, de resto, os seus 
contrários. Se o esoterismo mais puro comporta a verdade total — é essa a sua 
razão de ser —, a questão da «ortodoxia», em sentido religioso, não pode, 
evidentemente, chegar sequer a pôr-se. Com efeito, o conhecimento directo dos 
mistérios nunca poderia ser «muçulmano» ou «cristão», do mesmo modo que a visão 
de uma montanha é a visão de uma montanha e não outra coisa qualquer. Falar 
de um esoterismo «não-ortodoxo» é igualmente absurdo, pois equivaleria a afirmar, 
primeiro, que esse esoterismo não seria solidário de nenhuma forma —.em tal caso, 
não teria nem autoridade, nem legitimidade, mais, nem sequer possuiria utilidade 
alguma —, segundo, que ele não seria a resultante iniciática ou «alquímica» de 
uma via revelada, que não comportaria, pois, qualquer espécie de garantia formal 
e «objectiva». Estas quantas considerações dever-nos-iam permitir compreender 
que a ideia feita de tudo pretender explicar através de «adopções» ou de um simples 
fenómeno de «sincretismo» não tem qualquer fundamento, pois as doutrinas 
sapienciais, sendo verdadeiras, não podem deixar de concordar entre si. E, se a 
base é idêntica, acontece que as expressões também têm forçosamente de o ser. 
Que uma dada expressão, por particularmente feliz, possa vir a ser retomada por 
uma doutrina estrangeira, é algo que está igualmente na natureza das coisas — o 
contrário, isso sim, seria normal e inexplicável -—, mas tal não é razão suficiente 
para generalizar esse eventual caso excepcional e levar semelhante constatação 
aos limites do absurdo. Seria quase como se se quisesse concluir, apenas porque as 
coisas influem por vezes umas sobre as outras, que todas as analogias existentes 
na natureza provêm de influências unilaterais ou recíprocas 1 . 


1 Um erro análogo pretende que tudo começa pelos textos escritos. Ora, trata-se também aqui de 
uma generalização abusiva. «Os Germanos possuíam uma escrita própria, porém, era severamente 
interdito — como César o observou em Lutécia — servirem-se dela, pois todo o saber deveria apenas 
ser transmitido de boca em boca e unicamente retido pela memória. No Peru, e isto numa época 
ainda relativamente recente, apenas os cordéis de nós eram tolerados» (Ernst Fuhrmann, Reich 
der Inka, Hagen, 1922). Mencione-se igualmente esta opinião de Platão: «Todo o homem sério 
deverá evitar tratar por escrito questões sérias». No entanto, segundo os Rabinos, deve ter-se em 
conta que «mais vale profanar a Tora a esquecê-la». Finalmente, na mesma ordem de ideias, atente- 
se ainda no seguinte trecho: «...Nos nossos dias, os já escassos velhos sábios que ainda vivem entre 
eles 
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A questão das origens do sufismo tem a sua explicação no discernimento 
( furqân ) fundamental da doutrina islâmico.'. Deus e o mundo. Ora, este 
discernimento contém em si algo de provisório devido ao facto de a Unidade divina, 
quando levada às suas últimas consequências, excluir precisamente a dualidade 
que todo o discernimento vem a colocar, sendo aí que, de certa forma, acaba por se 
situar o ponto de partida da metafísica original e essencial do Islão. Um aspecto 
que importa ter em conta reside no facto de o conhecimento directo ser em si 
mesmo um estado de pura «consciência» e não uma teoria, motivo pelo qual nada 
há, pois, de espantoso em que as complexas e subtis formulações da gnose não se 
tenham manifestado por inteiro logo nos seus primórdios ou que, por necessidades 
dialécticas, tenham mesmo chegado por vezes a adoptar determinados conceitos 
platónicos. O Sufismo é a «sinceridade da fé», «sinceridade» essa — que não tem 
absolutamente nada a ver com o «sincerismo» da nossa época — que, no plano da 
doutrina, mais não é que uma visão intelectual, a qual, longe de se ficar a meio 
caminho, vem, pelo contrário, a tirar da ideia unitária as mais rigorosas 
conclusões. Em resultado disso, surge não só a ideia do mundo-nada, mas também 
a da Identidade suprema e sua correspondente realização: a «unidade de 
Realidade» (wadhat el-Wujüd )b 

Se, para o israelita e para o cristão, a perfeição ou a santidade está em «amar 
Deus com todo o teu coração, com toda a tua alma e com todo o teu poder» 2 , ou «com 
todas as tuas forças » 3 — no caso do israelita, através da Tora e da obediência à 
Lei, no caso do cristão, pelo sacrifício vocacional «de amor» —, já para o muçulmano 
a perfeição 


(os Sioux) afirmam que, ao aproximar-se o fim de um ciclo, quando os homens se tornaram em toda 
a parte incapazes de compreender e, sobretudo, de tomar consciência das verdades que lhes foram 
reveladas na origem (...), já é então permissível, quando não mesmo desejável, tornar público esse 
conhecimento. Pois a verdade, pela sua própria natureza, acha-se defendida de toda a profanação, 
sendo possível que venha assim a atingir aqueles que melhor qualificados estão para a penetrarem 
em profundidade...» (Joseph Epes Brown, «Prefácio», em Les rites secrets des Indiens Sioux, Paris, 
1953). 

1 A realização da Unidade ( Wâhidiyah, Ahadiyah) por meio da «Virtude transformadora» ( ihsân) é 
a «unificação» ( tawhid). 

2 Deuterónimo, 6, 5. 

3 Mateus, 22, 37. 
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estará em «crer» com todo o seu ser que «não há qualquer deus além do próprio 
Deus», fé total cuja expressão escriturária se consubstancia no hadith já atrás 
citado: «A virtude espiritual ( ihsân , cuja função é tornar «sinceros» tanto o imân 
como o islâm, ou seja, a fé e a prática) consiste em adorar Deus como se tu O visses, 
pois, se tu não O vês, Ele, contudo, vê-te» 1 . Onde o judaico-cristão põe o acento 
tónico na intensidade, logo, na totalidade do amor, o muçulmano acentuará antes 
a «sinceridade», logo, a totalidade da fé, que, ao materializar-se, se tornará gnose, 
união, mistério de não-alteridade. 

Visto na óptica do Islão sapiencial, o Cristianismo pode ser considerado 
como a doutrina do sublime, não como a doutrina do Absoluto. Na verdade, trata- 
se, isso sim, da doutrina de um relativo, relativo sublime 2 e salvador em função 
dessa mesma sublimidade — estamos a pensar aqui no Sacrifício divino —, mas 
que, não obstante, tem necessariamente a sua raiz no Absoluto, sendo, por 
conseguinte, passível de a ele conduzir. Se partirmos da ideia de que o 
Cristianismo é «o Absoluto tornado relatividade a fim de que o relativo se possa 
tornar Absoluto » 3 — para parafrasear uma antiga fórmula bem conhecida —, há 
que reconhecer que nos achamos então em plena gnose, pelo que a reserva 
«sentida» pelo Islão deixa de se poder aplicar. No entanto, de uma forma mais 
genérica e à margem da gnose, importa igualmente referir que o Cristianismo se 
situa num ponto de vista em que a consideração do Absoluto enquanto tal não vem 
a priori a intervir. Com efeito, o acento tónico recai sobre o «meio» ou o 
«intermediário», o qual, de certa forma, absorve em si o próprio fim, ou, dito de 
outro modo, a 


1 Como ihsân e taçawwuf («sufismo») são sinónimos, este hadith além de constituir a própria 
definição do esoterismo, mostra bem que este, no âmbito do Islão, consiste em «crença total», isto 
tendo designadamente em conta que a convicção de que lâ ilaha illâ ‘Llâh é o pilar por excelência 
de todo o edifício religioso. Não nos esqueçamos de que a Bíblia, ao falar de Abraão, diz que Deus 
considerou a sua fé como um acto de justiça. Ora, o Islão refere-se frequentemente a Abraão 
(Seyyidunâ Ibrahim). 

2 A doutrina das «relações» trinitárias dá-nos prova disso. A este respeito, contudo, a ortodoxia 
parece ser menos «fechada» que o catolicismo, ou, pelo menos, que um certo catolicismo. 

3 Do mesmo modo, se Cristo é uma «objectivação» do Intelecto divino, então o coração-intelecto do 
gnóstico é uma «subjectivação» de Cristo. 
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divindade do meio como que vem a garantir o fim em si. Tudo isto equivale a dizer 
que o Cristianismo é fundamentalmente uma doutrina da União, sendo 
precisamente nesse ponto que, com toda a evidência, ele se vem a encontrar com o 
«unitarismo» muçulmano e, mais especificamente, sufi 1 . 

Na história do Cristianismo, há como que uma nostalgia latente daquilo a 
que poderíamos chamar a «dimensão islâmica», reportando-nos para tanto à 
analogia entre as três perspectivas, «temor», «amor» e «gnose» — os «reinos» do 
«Pai», do «Filho» e do «Espírito Santo» — e os três monoteísmos, judaico, cristão e 
muçulmano. Na verdade, do ponto de vista da «tipologia», o Islão é a cristalização 
religiosa da gnose, donde a sua alvura metafísica e o seu realismo terreno. Quanto 
ao protestantismo, com a sua insistência no «Livro» e no livre arbítrio, a par da 
rejeição de um sacerdócio sacramental e do correspondente celibato, acaba por ser 
a manifestação mais massiva desta nostalgia 2 , ainda que enquanto modo extra- 
tradicional e moderno e num sentido meramente «tipológico» 3 . No entanto, houve 
outras manifestações, mais antigas e subtis, tal como foi o caso dos movimentos de 
um Amalric de Bène e de um Joachim de Flore, ambos no século XII, isto sem 


1 Toda a perspectiva cristã e toda a gnose crística se acham contidas nas seguintes palavras: «Tal 
como Tu, Pai, estás em Mim e Eu em Ti, que também eles sejam Um só em Nós... Eu dei-lhes a 
glória que Tu me deste para que eles sejam Um só tal como Nós somos Um só: Eu neles e Tu em 
Mim...» (João, 17, 21-23). — Cristo é como que o Nome salvador de Deus sob forma humana: tudo 
quanto se possa dizer de um vale igualmente para o outro. Ou, por outras palavras, ele não é só o 
Intelecto que, «luz do mundo», discerne entre o Real e o não-real, mas também, na óptica da 
manifestação divina «externa» ou «objectiva», o Nome divino (a «Palavra», o «Verbo») que, pela sua 
virtude «redentora», opera a reintegração do não-real no Real. 

2 Ao mesmo tempo, corporizou igualmente uma reacção da Germânia contra o Mediterrâneo e a 
Judeia. Seja como for, se a teosofia germânica — no que esta tem de válido — pôde eclodir em 
ambiente protestante, isso deveu-se às longínquas analogias indirectas por nós assinaladas acima 
e não ao anticatolicismo dos luteranos. 

3 De forma análoga, o messianismo judeu aliou-se perigosamente à moderna ideologia do progresso, 
isto à margem da ortodoxia judaica, bem entendido. 
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esquecer os Montanistas, em finais da Antiguidade*. Na mesma ordem de ideias, 
sabe-se que os muçulmanos interpretam o anúncio do Paracleto, no Evangelho de 
São João, como uma referência directa ao Islão, facto que, sem excluir 
evidentemente a interpretação cristã, se vem a tornar compreensível à luz do 
ternário «temor-amor-gnose», ao qual já atrás viemos a aludir. Entretanto, caso 
nos fizessem notar que, no seio do Islão, também deve certamente ter havido uma 
tendência inversa, orientada, pois, para a possibilidade cristã ou o «reino do Filho», 
diríamos que os seus eventuais vestígios teriam de ser procurados para os lados do 
xiísmo e da Bektâshlyah, logo, em ambiente persa e turco. 

Em terminologia vedantina, o enunciado fundamental do Cristianismo é 
que «Atmâ se tornou Mâyâ a fim de que Mâyâ se pudesse tornar Atmâ». No caso 
do Islão, será antes que «não existe qualquer a não ser o próprio Atmâ » e, 
relativamente ao Muhammadun Rasülu ‘Llâh, que «Mâyâ é a manifestação de 
Atmâ». No âmbito da formulação cristã, há um equívoco que teima em subsistir, 
isto no sentido de que Atmâ e Mâyâ se acham justapostos, tornando assim possível 
pensar que a segunda existe de pleno direito ao lado do primeiro, que detém, pois, 
uma realidade idêntica a este. Ora, é a este possível mal-entendido que, à sua 
maneira, o Islão vem a dar resposta. Ou, posta a questão noutros termos, poder- 
se-ia ainda dizer que todas as teologias — ou teosofias — se vêm a reduzir, grosso 
modo, a estes dois tipos: Deus-Ser e Deus-Consciência, ou Deus-Objecto e Deus- 
Sujeito, ou ainda Deus objectivo, «absolutamente outro», e Deus subjectivo, 
imanente e transcendente ao mesmo tempo. O Judaísmo e o Cristianismo 
pertencem à primeira categoria, assim como o Islão, enquanto religião que é; 
porém, ao mesmo tempo, este é também como que a expressão religiosa e 
«objectivista» do Deus-Sujeito, sendo por tal motivo que se impõe, não pelo 


* Joachim de Flore — místico italiano (n. em Célico, na Calábria, c. de 1130 — m. em San Giovanni 
in Flore, c. de 1202). Revoltado com os abusos eclesiásticos, elaborou uma doutrina mística que 
anunciava o advento do reino do Espírito. 

Montano — herético frígio (séc. II). Fundamentando a sua doutrina na iminência da 
parusia, aplicava entretanto com todo o rigor os dogmas do Cristianismo e proclamava uma acção 
constante do Espírito Santo, de quem Montano se dizia profeta (Tertuliano foi um montanista, ou 
seja, um adepto de Montano). (N. do T.) 
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fenómeno ou pelo milagre, mas sim pela evidência, que tem por conteúdo ou 

/ 

«motor» a «unidade», logo, o absoluto. E igualmente por isso que entre o Islão e a 
gnose — ou o «reino do Espírito» — acaba por haver uma certa relação. No 
respeitante à significação universal de «Atmâ tornado Mâyâ a fim de que Mâyâ se 
possa tornar », trata-se aqui da descida do Divino, do Avatar, do Livro sagrado, do 
Símbolo, do Sacramento, da Graça sobre toda e qualquer forma tangível, logo, 
também da Doutrina ou do Nome de Deus, facto que nos remete para o 
Muhammadaxi Rasülu ‘Llâh. O acento tónico vem a recair, quer sobre o continente 
divino, como no caso do Cristianismo — mas então esse continente acaba 
forçosamente por possuir também um aspecto de conteúdo 1 , logo, de «verdade» —, 
quer sobre o conteúdo «verdade», como no caso do Islão e, a fortiori, das gnoses — 
e então esse conteúdo apresenta-se forçosamente sob o aspecto formal de 
continente, logo, de «fenómeno divino» ou de símbolo 2 . O continente é o «Verbo feito 
carne» e o conteúdo o carácter absoluto da Realidade ou do Ele, expressa, no quadro 
do Cristianismo, pela injunção de amar Deus com todo o nosso ser e de amar o 
próximo como a nós mesmos, «dado Atmâ 3 estar em todas as coisas». 

A diversidade das religiões e a sua equivalência em termos do essencial é 
dada — segundo a perspectiva sufi mais intelectual — pela diversidade natural 
dos receptáculos colectivos: tal como cada receptáculo individual tem o seu Senhor 
particular, o mesmo vem a suceder com as colectividades psicológicas 4 . O «Senhor» 
é o Ser-Criador na medida 


1 «Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida...» 

2 O Corão representa uma «descida» divina objectiva, um «signo» e uma «misericórdia», facto que 
coincide com o sentido da segunda Shahâdah. 

3 Ou Alá enquanto Ezh-Zhâhir («o Exterior»), em linguagem sufi. 

4 No seu Diwân, El-Hallâj afirma a dado passo: «Meditei sobre as diversas religiões, esforçando-me 
por as conseguir entender, e vim a descobrir que todas elas provêm de um único princípio, princípio 
provido de inúmeras ramificações. Deste modo, nunca peças a um homem para adoptar uma 
determinada religião, pois isso afastá-lo-ia do princípio fundamental, já que é o próprio princípio 
que o deve vir procurar. Nele (nesse princípio) todas as alturas e todas as significações se vêm a 
elucidar, pelo que ele (o homem) as virá enfim a compreender». — Ao traduzir esta passagem, 
Massignon fala de «denominações confessionais» (para adyân), algo que, neste contexto, é de toda 
a justeza. — Semelhante univer- 
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em que tem a ver com ou «olha» por determinada alma ou categoria de almas, sendo 

olhado por estas em função das suas naturezas específicas, naturezas essas que, 

por seu turno, derivam de determinadas possibilidades divinas, pois Deus é «o 

/ 

Primeiro» ( El-Awwal ) e «o Ultimo» ( El-Akhir ). 

Uma religião é uma forma — logo, um limite — que, passe o paradoxo, 
«contém» o Ilimitado. Ora, toda a forma é fragmentária por implicar 
necessariamente a exclusão das outras possibilidades formais. Na verdade, e 
apesar de as formas — quando integrais, isto é, perfeitamente «elas mesmas» — 
representarem, cada uma à sua maneira, a totalidade, tal facto não impede que 
elas sejam realmente fragmentárias na óptica da sua particularização e da sua 
exclusão recíproca. Com vista a salvar o axioma — metafisicamente inaceitável — 
do carácter absoluto de determinado fenómeno religioso, chega-se ao ponto de 
negar, quer a verdade principal — ou seja, o verdadeiro Absoluto —, quer o 
intelecto que dela toma consciência, remetendo-se então para o fenómeno 
enquanto tal os caracteres de absoluto e de certeza que lhes são próprios, manobra 
que dá lugar a tentativas filosóficas inegavelmente hábeis, mas que, apesar disso, 
vivem basicamente da sua contradição interna. Pois não pode deixar de ser 
contraditório fundamentar uma certeza que se pretende total, por um lado, na 
ordem fenomenal, por outro, na graça mística, impondo ao mesmo tempo a 
necessidade de uma adesão intelectual. Uma certeza de ordem fenomenal pode 
derivar de um fenómeno, mas uma evidência principiai tem sempre de advir dos 
princípios, e isto seja qual for, no caso vertente, a causa ocasional da intelecção. 
Pois se a certeza pode surgir da inteligência — e, na própria medida em que a 
verdade a conhecer for profunda, dela tem necessariamente de derivar —, isso 
significa que, pela sua natureza intrínseca, já antes nela se continha. 


salismo — prefigurado, no Judaísmo, por Enoch, Melchisedech e Elias, e, no Cristianismo, pelos 
dois São João, assim como, em menor escala, pelo exorcista «crístico» que não seguia Cristo («Quem 
não é contra nós, é por nós») e pelo centurião de Cafarnaum —, semelhante universalismo, 
dizíamos, acha-se personificado, no caso do Islão, por El-Khadir ou El-Khidr (Corão, XVIII, 60-82) 
— o «imortal», identificado por vezes com Elias — e por Uways El-Qarani, hanifáo Iémen e patrono 
dos gnósticos ( ârifün ). 
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Por outro lado, se Aquilo que, sendo em si mesmo Evidência in divinis, se 
torna, numa dada ordem, Fenómeno sagrado — na ocorrência, na ordem humana 
e histórica —, isso deve-se, antes do mais, ao facto de o receptáculo previsto ser 
uma colectividade, logo, um sujeito múltiplo, diferenciando-se por via dos 
indivíduos e desenvolvendo-se ao longo do tempo para além das individualidades 
efémeras. A divergência dos pontos de vista só vem a ocorrer a partir do momento 
em que, na consciência dos homens, o fenómeno sagrado se desliga da verdade 
eterna de que é manifesto — e de que já não nos conseguimos «aperceber» —, altura 
em que, por via disso, a certeza se torna «crença», passando assim a reclamar-se 
apenas do fenómeno, do signo divino objectivo, do milagre externo, ou então — o 
que vem a dar no mesmo — do princípio que, tendo começado por ser 
racionalmente apreendido, acabou na prática por se ver reduzido ao fenómeno. 
Quando o fenómeno sagrado enquanto tal se torna na prática o factor exclusivo da 
certeza, o intelecto principiai e superfenomenal é rebaixado ao nível dos fenómenos 
profanos, isto como se a inteligência pura de mais não fosse capaz que de 
relatividades e como se o «sobrenatural» residisse num qualquer arbitrário celeste 
e não na natureza das coisas. Ao distinguirmos entre a «substância» e os 
«acidentes», vimos a constatar que os fenómenos provêm destes e o intelecto 
daquela. Contudo, acontece que o fenómeno religioso — e apenas ele, bem 
entendido —, é uma manifestação directa ou central do elemento «substância», ao 
passo que o intelecto, ao nível da sua materialização humana e do ponto de vista 
da mera expressão, tem forçosamente a sua origem no domínio do acidental, da 
contingência deste mundo de formas e movimentos. 

O facto de o intelecto ser uma graça estática e permanente torna-o, aos olhos 
de alguns, em algo de puramente «natural», atitude que equivale à sua própria 
negação. Na mesma ordem de ideias, negar o intelecto porque nem toda a gente a 
ele tem acesso é tão falso quanto pretender negar a graça porque nem toda a gente 
dela vem a usufruir. Outros dirão que a gnose é um luciferismo tendente a esvaziar 
a religião do seu conteúdo e a recusar-lhe o seu dom sobrenatural; mas, do mesmo 
modo, também nós poderíamos dizer que a tentativa de conferir ao fenomenismo 
religioso, ou ao exclusivismo que este implica, uma aproxi- 
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mação do absoluto metafísica é a mais hábil tentativa possível de inverter a ordem 
normal das coisas, designadamente ao negar — em nome de uma certeza retirada 
da ordem fenomenal e não da ordem principiai e intelectual — a evidência que o 
intelecto em si mesmo contém. O intelecto é o critério do fenómeno, pelo que, se o 
inverso também é verdadeiro, tal só sucede, contudo, num sentido mais indirecto 
e de uma forma bem mais relativa e exterior. Nos primórdios de uma religião, ou 
no seio de um mundo religioso ainda homogéneo, semelhante problema nem se 
chega praticamente a colocar. 

A prova da transcendência cognitiva do intelecto está em que, muito embora 
dependendo existencialmente do Ser enquanto manifestação que é, ele pode, de 
certa forma, acabar por ultrapassá-lo, pois é-lhe possível defini-lo como mais não 
sendo que limitação — com vista à criação — da Essência divina, a qual é «Super - 
Ser» ou «Ele». E, do mesmo modo, caso nos interroguem sobre se o intelecto pode 
ou não «situar-se» acima das religiões enquanto fenómenos espirituais e históricos 
— ou se pode porventura existir, à margem das religiões, um ponto «objectivo» 
passível de permitir escapar a determinada «subjectividade» religiosa —-, 
responderemos que sim, perfeitamente, visto o intelecto poder definir a religião e 
dar-se conta dos seus limites formais. Porém, é evidente que, se se entender por 
«religião» a infinitude interna da Revelação, o intelecto já não terá então 
possibilidade de a ultrapassar, ou melhor, em tal caso, a questão já não chega 
sequer a colocar-se, pois o intelecto participa de uma tal infinitude, identificando- 
se mesmo com ela na óptica da sua natureza intrínseca mais rigorosa, «ela 
mesma», e de mais difícil acesso. 

No âmbito do simbolismo da teia de aranha, que já tivemos ocasião de 
mencionar em livros anteriores, os raios representam a «identidade» essencial e os 
círculos a «analogia» existencial, facto que mostra bem, de uma forma assaz 
simplista mas, em qualquer dos casos, perfeitamente adequada, toda a diferença 
existente entre os elementos «intelecção» e «fenómeno» e, ao mesmo tempo, a sua 
indispensável solidariedade. E como, devido a esta, nenhum dos dois elementos se 
apresenta em estado puro, poder-se-ia também falar — a fim de não negligenciar 
nenhuma gradação eventualmente importante — de uma «analogia con- 
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tínua» relativamente à primeira e de uma «identidade descontínua» relativamente 
ao segundo. Toda a certeza — nomeadamente a das evidências lógicas e 
matemáticas — emana do Intelecto divino, único que existe, único que «é», porém, 
ela só dele vem a emanar através da cortina existencial ou fenomenal da razão ou, 
mais precisamente, das cortinas que separam a razão da sua Origem última. Deste 
modo, assim sucede com a «identidade descontínua» da luz solar, a qual, mesmo 
quando filtrada através de diversos vitrais coloridos, continua sempre a ser, na 
sua essência última, a mesma luz. Quanto à «analogia contínua» entre os 
fenómenos e o Princípio de que se libertam, se é evidente que o fenómeno-símbolo 
não é aquilo que vem a simbolizar — o sol não é Deus, sendo por isso mesmo que 
se põe —-, a sua existência não deixa por isso de ser um aspecto ou um modo da 
Existência enquanto tal 1 , motivo que permite assim denominar a analogia de 
«contínua» quando a encaramos na óptica da sua ligação ontológica ao Ser puro, 
ainda que semelhante terminologia, usada aqui a título meramente provisório, 
seja, em termos lógicos, contraditória e, em termos práticos, perfeitamente inútil. 
A analogia é uma identidade descontínua e a identidade uma analogia contínua 2 , 
residindo, aí, mais uma vez, toda a diferença existente entre o fenómeno sagrado 
ou simbólico e a intelecção principiai 3 . 


* 


Tem-se acusado a gnose de ser uma exaltação da «inteligência humana». 
Ora, atentando nesta última expressão, podemos captar imediatamente o erro, 
pois, metafisicamente falando, a inteligência é acima de 


1 Mas não uma «parte», bem entendido. 

2 A identidade pressupõe a priori dois termos, precisamente aqueles que se revelam como idênticos 
de uma forma unilateral e irreversível, ou seja, no fundo de uma aparente diversidade, existe uma 
única realidade, donde o carácter de analogia. 

3 Poder-se-ia ser mais preciso falando antes de «continuidade acidentalmente descontínua» e de 
«descontinuidade essencialmente contínua», reportando-se a primeira ao intelecto e a segunda ao 
fenómeno, ao símbolo, à manifestação objectiva. 
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tudo a inteligência e nada mais. Quanto a ser humana, ela só o é na medida em 
que já tiver deixado de ser perfeitamente ela mesma, ou seja, na medida em que 
tiver passado de substância a acidente. No caso do homem, até mesmo no caso de 
todo e qualquer ser, há duas relações que importa encarar: a relação «círculo 
concêntrico» e a relação «raio centrípeto» 1 . De acordo com a primeira, a inteligência 
acha-se limitada por um determinado nível de existência, sendo então encarada 
enquanto distinta da sua origem ou como mais não passando que de uma sua 
refracção. De acordo com a segunda, a inteligência é tudo aquilo que é em função 
da sua natureza intrínseca, e isto seja qual for, no caso vertente, a sua situação de 
contingência. Entre as plantas, a inteligência discernível — na medida da sua 
infalibilidade — «é» a de Deus, a única existente. Ora, no respeitante à inteligência 
humana, isto revela-se, com tanto mais razão, igualmente verdadeiro, 
designadamente onde ela se mostra capaz, graças ao seu carácter a um tempo 
integral e transcendente, de adequações superiores. Existe apenas um único 
sujeito, o Ele universal, sendo ou não Ele mesmo, conforme a relação considerada, 
as suas refracções ou ramificações existenciais. Uma tal verdade, ou bem que se 
compreende, ou bem que não se compreende, pois é impossível acomodá-la a toda 
e qualquer necessidade de causalidade, do mesmo modo que é impossível «pôr ao 
alcance de toda a gente» noções como o «relativamente absoluto» ou a 
«transparência metafísica» dos fenómenos. O panteísmo diria que «tudo é Deus», 
afirmando-o com a ideia oculta de que Deus mais não é que o conjunto de todas as 
coisas. A verdadeira metafísica, muito pelo contrário, dirá ao mesmo tempo que 
«tudo é Deus» e que «nada é Deus», isto para acrescentar depois que Deus nada é 
a não ser Ele mesmo e que Ele nada é do que no mundo existe. Existem verdades 
que só se podem expressar por antinomias, o que não significa de modo algum que, 
assim sendo, estas devam constituir um «processo» filosófico obrigado a resultar 
numa dada «conclusão», pois o conhecimento directo situa-se acima das 
contingências da razão, importando não confundir a visão com a expressão. Em 
suma, 


1 Eis toda a diferença existente entre a analogia e a identidade essencial, constituindo sempre uma 
delas um aspecto da outra. 
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as verdades são profundas, não porque sejam difíceis de expressar para aquele que 
as conhece, mas sim porque são difíceis de entender para aquele que as não 
conhece. Donde a desproporção entre a simplicidade do símbolo e a eventual 
complexidade das diligências mentais a desenvolver. 


* 


Pretender, como alguns já o fizeram, que a inteligência, no quadro da gnose, 
se vem a pôr orgulhosamente no lugar de Deus é ignorar que esta nunca poderia, 
no âmbito da sua natureza específica, materializar aquilo a que poderemos chamar 
o «ser» do Infinito. A inteligência pura transmite-nos um seu reflexo — ou um 
sistema de reflexos — adequado e eficaz, mas não nos transmite directamente o 
«ser» divino, caso contrário o conhecimento intelectual identificar-nos-ia de forma 
imediata com o seu objecto. A diferença entre a crença e a gnose — a fé religiosa 
elementar e a certeza metafísica — é comparável à diferença existente entre uma 
descrição e uma visão: tal como a primeira, a segunda também não nos coloca no 
cimo de nenhuma montanha, porém, informamos sobre as propriedades desta e 
qual o melhor caminho a tomar. Contudo, importa não esquecer que um cego, 
caminhando sem nunca parar, acaba por avançar bem mais depressa que um 
homem normal habituado a deter-se a cada passo. De qualquer das formas, a visão 
identifica o olho com a luz, comunica um conhecimento justo e homogéneo 1 e, desse 
modo, permite assim meter por atalhos onde a cegueira obrigaria a um constante 
tactear, pesem embora os desdenhosos moralizadores do intelecto que se recusam 
a admitir que este último é também ele uma graça, só que em modo estático e 
«naturalmente sobre- 


1 À objecção de que mesmo aqueles a quem reconhecemos a qualidade de metafísicos tradicionais 
se podem vir a contradizer, responderemos que tal pode de facto ser assim no terreno das aplicações 
práticas, onde é sempre possível ignorar certos e determinados factos, mas nunca no dos princípios 
puros, únicos a terem um alcance absolutamente decisivo, e isto seja qual for o seu nível. 
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natural» 1 . No entanto, e como já o dissemos, a intelecção não é toda a gnose, pois 
esta comporta igualmente os mistérios da união e vem a desembocar directamente 
no Infinito, se assim nos podemos exprimir. O carácter «incriado» do sufi plenário 
(< eç-çüfi Iam yukhlaq) limita-se a priori à essência transpessoal do intelecto, nada 
tendo, pois, a ver com o estado de fusão com a Realidade de que o intelecto nos faz 
«aperceber-nos» ou de que nos torna «conscientes». A gnose total ultrapassa 
imensamente tudo aquilo que no homem surge enquanto «inteligência», e isto 
precisamente porque ela é um incomensurável mistério de «ser». Indiscritível em 
linguagem humana, reside aí toda a diferença entre a visão e a realização, pois 
nesta última o elemento «visão» torna-se «ser» e a nossa existência transmuta-se 
em luz. Mas até mesmo a visão intelectual vulgar — a intelecção que reflecte, 
assimila e discerne sem, contudo, operar ipso facto uma transmutação ontológica 
— ultrapassa já imensamente o simples pensamento, o jogo discursivo e «filosófico» 
do domínio do mental. 


* 


A dialéctica metafísica ou esotérica evolui entre a simplicidade simbolista e 
a complexidade reflexiva. Esta última — e este é um ponto que os autores 
modernos têm dificuldade em compreender — pode tornar-se cada vez mais subtil, 
sem por isso conseguir aproximar-se um milímetro que seja da verdade. Por outras 
palavras, um pensamento pode subdividir-se em mil e uma ramificações, rodear- 
se de todas as precauções possíveis e, não obstante, permanecer exterior e 
«profano», pois nem toda a perícia do oleiro conseguirá transformar o barro em 
ouro. Pode conceber-se uma linguagem cem vezes mais reflexiva do que aquela de 
que actualmente nos servimos, já que, nesse domínio, não existem 


1 A condição humana, com tudo quanto a distingue da animalidade, integra-se igualmente num tal 
tipo de graça. Se acaso há aqui um certo abuso de linguagem, diremos que é a verdade metafísica 
que a isso nos obriga, dado a realidade das coisas não se achar submetida aos limites das palavras. 
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limites de princípio, inclusivé, e dado toda a formulação ser forçosamente 
«ingénua» à sua maneira, pode sempre tentar-se engrandecê-la com toda uma 
profusão de cintilantes adornos lógicos ou imaginativos. Ora, isso prova, por um 
lado, que a reflexividade enquanto tal não permite aumentar em nada as 
qualidades essenciais de um dado enunciado, e, por outro, em termos 
retrospectivos, que os enunciados relativamente simples dos sábios de outrora 
possuíam uma plenitude transbordante que, precisamente, já não se sabe discernir 
a priori e cuja existência é até frequentemente negada. Contudo, não é uma 
reflexividade levada ao absurdo que nos pode alguma vez conseguir introduzir no 
coração da gnose. Neste plano, aqueles que acham por bem proceder à base de 
investigações e tentativas, que perscrutam e que ponderam, que medem e que 
avaliam, nunca conseguiram realmente entender que é impossível submeter todas 
as ordens de conhecimento ao mesmo «regime» de lógica e de experiência, pois 
existem realidades que, não sendo compreendidas à primeira vista, jamais será 
possível chegar a compreender. 

Uma outra questão, relacionada em parte com aquilo que atrás ficou dito, é 
a questão das duas sabedorias, uma metafísica, a outra mística. Com efeito, 
pretender buscar-se apoio em determinadas formulações místicas ou «unitivas» 
com vista a negar a legitimidade das definições intelectuais seria sempre algo de 
profundamente falso, pelo menos da parte de alguém situado por si mesmo à 
margem do estado em causa, pois, na verdade, acontece haver contemplativos que, 
em nome da experiência directa, rejeitam as formulações doutrinais, formulações 
essas que já não passam para si de meras «palavras», facto que, apesar disso, nem 
sempre os impede de proporem outras formulações da mesma ordem e, 
eventualmente, até do mesmo valor 1 . Neste ponto, a questão está apenas em não 
confundir o plano especificamente intelectual ou doutrinal, plano que, ao seu nível, 
possui toda a legitimidade e, portanto, toda a eficácia que a natureza das coisas 
lhe vem a conferir, com o plano da experiência interior, das «sensações» 
ontológicas, dos «perfumes» ou dos «sabores» místicos. Igualmente 


1 Na nossa obra sobre as religiões, assinalámos um aspecto deste género a propósito do «Tratado 
da Unidade» (Risâlat el-Ahadiyah), certa ou erradamente atribuído a Ibn Arabi, mas que, em 
qualquer dos casos, deriva directamente da sua doutrina. 
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falso seria contestar o carácter adequado de um mapa geográfico apenas porque se 
teve ocasião de empreender uma dada viagem concreta, assim como pretender, por 
exemplo, isto por se ter entretanto viajado no sentido norte-sul, que o 
Mediterrâneo, ao contrário do que o mapa mostra, não fica «em baixo», mas sim 
«em cima». 

Pode dizer-se que a metafísica possui como que duas grandes dimensões, 

uma «ascendente», relativa aos princípios universais e à distinção entre o Real e o 

ilusório, a outra «descendente», relativa, pelo contrário, à «vida divina» existente 

nas situações criaturais, logo, à «divindade» intrínseca e secreta dos seres e das 

coisas, pois «Atmâ está em tudo». A primeira dimensão pode apelidar-se de 

«estática», reportando-se à primeira dah e à «extinção» (fana ), à «aniquilação» 

(; istihlâk ), enquanto que a segunda dimensão surge como «dinâmica», reportando- 

se à segunda dah e à «permanência» ( baqâ ). Comparada com a primeira, a segunda 

dimensão é misteriosa e paradoxal, parecendo contradizer em determinados 

aspectos a primeira, ou, dito de outra forma, ela é como um vinho de que o Universo 

se inebria. Contudo, importa nunca perder de vista que esta segunda dimensão já 

se acha implicitamente contida na anterior — do mesmo modo que a segunda 

Shahâdah vem a derivar da primeira, designadamente a partir do «ponto de 

intersecção» (illâ) —, de tal forma que a metafísica estática, «elementar» ou 

«separativa» acaba por se bastar a si mesma, não merecendo, pois, qualquer 

censura da parte daqueles que saboreiam os paradoxos inebriantes da experiência 
\ 

unitiva. Aquilo que, na primeira Shahâdah, o termo illâ representa, corresponde, 
na primeira metafísica, o conceito da causalidade universal: assim, partimos da 
ideia de que o mundo é falso, visto apenas o Princípio ser real, porém, e na medida 
em que estamos no mundo, acrescentamos a reserva de que o mundo reflecte Deus. 
Ora, é precisamente desta reserva que a segunda metafísica vem a brotar, do ponto 
de vista da qual a primeira é como que um dogmatismo insuficiente. De certa 
forma, depara-se-nos aí a confrontação entre as perfeições de incorruptibilidade e 
de vida. Na verdade, uma completa a outra, pelo que seria um «erro de óptica» por 
de mais pernicioso desprezar a doutrina em nome da realização ou negar esta em 
nome daquela. No entanto, dado o primeiro erro ser mais perigoso que o segundo 
— em metafísica pura, aliás, este último nunca chega praticamente a ocorrer, 
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além de que, caso se venha de facto a verificar, consiste tão-só no sobreestimar da 
«letra» doutrinal no plano do seu particularismo formal —, queremos lembrar aqui, 
para glória da doutrina, esta sentença de Cristo: «Os céus e a terra poderão passar, 
mas as minhas palavras, essas, não passarão». A teoria hindu, ou hindu-búdica, 
dos upâyas desvenda-nos perfeitamente estas dimensões do domínio do espiritual: 
consoante os níveis aos quais se reportam, os conceitos são sempre verdadeiros, 
pois, mesmo que venham a ser ultrapassados, não deixam por isso de ser 
verdadeiros ao seu respectivo nível, nível este que é um aspecto do Real absoluto. 

Relativamente ao Absoluto enquanto puro Ele e Aseidade impensável, é 
certo que a doutrina metafísica se acha maculada de relatividade, mas, apesar 
disso, não deixa de fornecer determinados pontos de referência absolutamente 
seguros e algumas «aproximações adequadas», algo que o espírito humano nunca 
poderia dispensar. Ora, é precisamente isso que os simplificadores «concretistas» 
são incapazes de compreender. A doutrina representa para a Verdade aquilo que 
o círculo ou a espiral representam para o centro. 


* 


A noção do «subconsciente» é susceptível de uma interpretação, não só 
psicológica e inferior, mas também espiritual, superior, e, por conseguinte, 
puramente qualitativa, muito embora seja verdade que, em tal caso, se deveria 
falar antes de «supraconsciente». Na realidade, porém, acontece que o 
supraconsciente possui igualmente um aspecto «subterrâneo» relativamente à 
nossa consciência corrente, tal e qual, aliás, como sucede no caso do coração, o qual, 
assemelhando-se a um santuário submerso, acaba por reaparecer à superfície, 
simbolicamente falando, graças à realização unitiva. E é precisamente com base 
neste aspecto que iremos aqui falar — a título provisório — de um «subconsciente 
espiritual», expressão que não deverá de modo algum fazer pensar no psiquismo 
inferior e vital, no sonho passivo e caótico dos indivíduos e das colectividades. 

Tal como o entendemos, o subconsciente espiritual compõe-se de tudo 
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aquilo que, de forma latente e implícita, o intelecto contém em si. Ora, por via da 

sua própria substância, o intelecto «sabe» tudo aquilo que é susceptível de ser 

sabido, atravessando — tal como o sangue corre nas mais ínfimas artérias do corpo 

— todos os egos de que o universo se tece até acabar por desembocar, em sentido 

«vertical», no Infinito. Por outras palavras, o centro intelectivo do homem, que, em 

termos práticos, é «subconsciente», não só tem conhecimento de Deus, como 

/ 

também da natureza do homem e do seu destino 1 . E isto que nos permite 
apresentar a Revelação enquanto manifestação «sobrenaturalmente natural» 
daquilo que a espécie humana, na sua omnisciência virtual e submersa, «conhece» 
a seu próprio respeito e a respeito de Deus. O fenómeno profético surge assim como 
uma espécie de despertar, no plano humano, da consciência universal, a qual se 
acha presente em todo o cosmo, dotada de diferentes graus de desenvolvimento ou 
de sonolência. Porém, como a humanidade é diversa, essa irrupção de ciência é 
igualmente diversa, não na óptica do conteúdo essencial, mas sim na da forma, 
sendo esse mais um aspecto do «instinto de conservação» das colectividades ou da 
sua sabedoria «subconsciente», pois a verdade salvadora, para poder ser inteligível 
e eficaz para cada um, deve necessariamente corresponder aos receptáculos. No 
âmbito da Revelação, é sempre o «Ele» que, em última análise, vem realmente a 
falar, mas, como a sua Palavra é eterna, os receptáculos humanos têm de a 
«traduzir» — em função da sua origem e por via da sua própria natureza, não 
consciente ou voluntariamente — na linguagem exigida por determinadas 
condições espaciais e temporais específicas 2 . As consciências individualizadas são 
outros tantos véus que filtram e adaptam a fulgurante luminosidade da 


1 As predições, não só dos profetas, como também dos xamãs em estado de transe, explicam-se em 
função dessa homogeneidade cósmica da inteligência, logo, do «saber». Deste modo, o xamâ sabe 
pôr-se em contacto com um subsconsciente em que todos os factos passados e futuros se acham 
contidos, subconsciente esse que penetra por vezes nas próprias regiões do além. 

2 Isto quer dizer que a «tradução» começa por se operar em Deus tendo em vista um dado 
receptáculo humano, pois não é o receptáculo que determina Deus, é Deus que predispõe o 
receptáculo. No caso da inspiração indirecta (sânscrito: smriti ) — a dos comentários sagrados —, 
que importa não confundir com a «Revelação» ( shruti ), o papel do receptáculo já não é meramente 
existencial, torna-se antes activo, isto no sentido de que passa a «interpretar» segundo o Espírito 
em vez de se Wmrtar a «receber» drreclarrrerrte do Espírito. 
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Consciência incondicionada do Ele 1 . Para a gnose sufi, toda a criação é um jogo — 
passível de combinações infinitamente variadas e subtis — de receptáculos 
cósmicos e de revelações divinas. 

O interesse destas considerações não reside no querer juntar mais uma 
especulação a tantas outras já existentes, mas antes em tentar tornar perceptível 

— quando não mesmo em demonstrar em termos de necessidades de causalidade 

— o facto de o fenómeno religioso, apesar de «sobrenatural» por definição, possuir 
igualmente um lado «natural» que, à sua maneira, se torna assim garante da 
veracidade do fenómeno. Queremos com isto dizer que a religião — ou a sabedoria 

— é co-natural no homem, que este não seria o homem caso a sua natureza não 
comportasse um terreno de eclosão apto a acolher o Absoluto, ou, dito de outra 
forma, que ele não seria o homem — «imagem de Deus» —- caso a sua natureza não 
lhe permitisse tomar «consciência», a despeito da sua «petrificação» e através 
desta, de tudo aquilo que «é», de tudo aquilo que existe e, por via disso mesmo, de 
tudo aquilo em que o seu interesse último vem a residir. Consequentemente, a 
Revelação manifesta a inteligência que todas as coisas virgens possuem, sendo 
analogicamente assimilável -— embora num plano eminentemente superior — à 
infalibilidade que leva as aves migradoras a dirigirem-se para sul e as plantas a 
orientarem-se para a luz 2 . Numa palavra, ela é tudo aquilo que, na plenitude 
virtual do nosso ser, efectivamente sabemos, e bem assim tudo aquilo que amamos 
e tudo aquilo que somos. 


* 


Antes da perda da harmonia edênica, o homem primordial via as coisas do 
interior, no plano da sua substancialidade e da Unidade que integravam. 


1 Estas fazem-no de duas formas ou a dois graus, conforme se trate de inspiração directa ou 
indirecta, divina ou sapiencial. 

2 Pretendemos aludir, não à simples intuição que leva os crentes a seguirem a Mensagem celeste, 
mas antes à «sobrenatureza natural» da espécie humana, a qual reclama as Revelações tal como 
na natureza um dado continente reclama um dado conteúdo. No respeitante ao «naturalmente 
sobrenatural» — ou o inverso, pois isso vem globalmente a dar no mesmo —, diremos ainda que os 
Anjos nos fornecem um seu exemplo complementar relativamente ao Intelecto. Com efeito, os Anjos 
são os canais «objectivos» do Espírito Santo, tal como o Intelecto é o seu canal «subjectivo». Aliás, 
os dois géneros de canais acabam por se confundir, designadamente no sentido de que toda a 
intelecção passa por Er-Rüh, o Espírito. 
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Após a queda, já não as conseguia ver senão do exterior, no plano da sua 

acidentalidade, logo, à margem de Deus. Adão é o espírito (rüh) ou o intelecto (‘aql) 

e Eva a alma ( nafs ), sendo através da alma — complemento «horizontal» do espírito 

«vertical» e pólo existencial da inteligência pura —, ou através da vontade, que o 

movimento de exteriorização e de dispersão se veio a manifestar. A serpente 

tentadora, génio cósmico deste movimento, não pode agir directamente sobre a 

inteligência, pelo que tem, pois, de seduzir Eva, a vontade. Quando o vento sopra 

sobre um lago de águas perfeitamente calmas, o reflexo do sol turva-se e segmenta- 

* 

se, tendo sido assim que a perda do Eden se concretizou, que o reflexo divino se 
quebrou. A Via representa o retorno à visão da inocência, à dimensão interior em 
que todas as coisas morrem e renascem na Unidade — nesse Absoluto que, com as 
suas concomitâncias de equilíbrio e de inviolabilidade, constitui todo o conteúdo e 
toda a razão de ser da natureza humana. 

E esta inocência tem também a ver com a «infância», a qual «não se preocupa 
com o amanhã». O sufi é «filho do momento» (ibn el-waqt), o que significa antes do 
mais que ele tem consciência da eternidade e que, pela sua «lembrança de Alá», 
vem a situar-se no «instante intemporal» da «actualidade celeste». Mas isso 
significa igualmente, como sua consequência directa, que ele se mantém sempre 
na esfera da Vontade divina, isto é, que ele tem clara noção de que o momento 
presente é aquilo que Deus possa querer dele. Deste modo, ele nunca desejará estar 
«antes» ou «depois», nem mesmo usufruir daquilo que se venha de facto a situar à 
margem do «agora» divino — esse instante insubstituível em que pertencemos 
concretamente a Deus, esse instante único em que podemos efectivamente desejar 
pertencer-lhe. 


* 

Aqui chegados, queremos dar agora um resumo sucinto, embora tão rigoroso 
quanto possível, daquilo que, no Islão, a Via vem fundamentalmente a ser. Como 
conclusão do nosso livro, estas últimas linhas permitir- 
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nos-ão ao mesmo tempo — e mais uma vez — sublinhar o carácter estritamente 
corânico e maometano da via dos sufis 1 . 

Em primeiro lugar, comecemos por lembrar esse facto crucial de o taçawwuf, 
segundo a tradição, coincidir com o ihsân, consistindo o ihsân em «adorar Deus 
como se tu O visses, pois, se tu não O vês, Ele, contudo, vê-te». Deste modo, o ihsân 
— o taçawwuf — mais não é do que a «adoração» ( ‘ibâdah ) perfeitamente «sincera» 
(i mukhliçah ) de Deus, a adequação integral da inteligência-vontade ao seu 
«conteúdo» e protótipo divino 2 . 

A quintessência da adoração — logo, e num certo sentido, a adoração 
enquanto tal — está em crer que lâ ilaho illâ ‘Llâh e, por via de consequência, que 
Muhammadun Rasülu 'Llâh. Prova disso mesmo é que, segundo o dogma islâmico 
e dentro dos seus «limites jurisdicionais», o homem só se tornará indubitavelmente 
um danado por força da ausência desta fé. Assim sendo, o muçulmano não se torna 
ipso facto um danado apenas por não rezar ou não jejuar, já que, com efeito, pode 
achar-se impedido de o fazer por motivos de força maior. Além do mais, e em função 
de determinadas condições físicas, as mulheres chegam inclusivé a ser 
dispensadas de tal. Do mesmo modo, também não se torna necessariamente um 
danado por não pagar o dízimo: os pobres — nomeadamente os mendigos — acham- 
se isentos de semelhante obrigação, facto que, pelo menos, e tal como acontece nos 
casos precedentes, vem a ser índice de uma certa relatividade. Com tanto mais 
razão, ninguém se torna danado pelo simples facto de não levar a cabo a 
Peregrinação, pois o muslim só tem obrigação de o fazer no caso de isso lhe ser 
possível. Quanto à Guerra Santa, esta não é algo que esteja sempre a acontecer, 
mas, mesmo quando tal chega de facto a verificar-se, os doentes, os inválidos, as 
mulheres e as crianças não são tidos na obrigação de nela participar. Porém, já nos 
tornamos necessariamente danados, hóspedes eternos das chamas infernais — 
sempre no quadro do Islão ou, eventualmente, no âmbito de uma transposição de 
sentido —, por não crermos que lâ ilaho. illâ ‘Llâh e que Muhammadun Ra- 


1 As adopções dialécticas, sempre possíveis e até mesmo inevitáveis por via do contacto com a 
sabedoria grega, nada acrescentam à haqiqah intrínseca do taçawwuf-, limitam-se apenas a torná- 
la manifesta. 

2 Usando a terminologia corrente dos sufis, o Xeque El-Allaui precisa que o início do ihsân é a 
«vigilância» ( murâqabah ), enquanto que o seu fim é a «contemplação directa» (mushâhadah). 
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sülu ‘Llâh 1 . Esta lei é a única que não conhece excepção, pois, de certa forma, ela 
identifica-se com aquilo em que o próprio sentido da condição humana se vem a 
consubstanciar. Assim sendo, a quintessência do Islão reside incontestavelmente 
nesta fé, consistindo o ihsân ou o taçawwuf na «sinceridade» ( iklâç ) desta mesma 
fé ou desta aceitação. Por outras palavras, pode dizer-se que, em rigor, é 
perfeitamente concebível que um muslim, mesmo no caso de, por exemplo, durante 
toda a sua vida nunca ter chegado a orar ou a jejuar, acabe, apesar de tudo, por se 
salvar, isto por razões que nos escapam mas que a divina Misericórdia teria na sua 
devida conta. Em contrapartida, já é inconcebível que um qualquer homem capaz 
de negar que lâ ilaho. illâ ‘Llâh se possa alguma vez vir a salvar, visto que uma tal 
negação lhe retiraria, com toda a evidência, a própria qualidade de muslim, logo, 
a conditio sine qua non da salvação. 

Ora, de acordo com as nossas capacidades, e quem diz capacidade, diz 
vocação 2 , a sinceridade da fé implica igualmente a sua profundidade. Devemos 
saber compreender na medida em que somos inteligentes, não na medida em que 
possamos não o ser, pois, em tal caso, não existe adequação possível entre o sujeito 
cognoscente e o objecto a conhecer. Também a Bíblia nos ensina — em ambos os 
Testamentos — que devemos «amar» Deus com todas as nossas faculdades, de 
modo que a inteligência não poderia assim achar-se excluída, tanto mais quanto é 
certo ser ela, enquanto traço característico do homem, que o vem a distinguir dos 
animais. O livre arbítrio, aliás, seria inconcebível sem a inteligência. 

O homem compõe-se de inteligência integral ou transcendente — logo, 
igualmente capaz tanto de abstracção, quanto de intuição supra-sensível — e de 
vontade livre, motivo pelo qual existe uma verdade e uma via, uma doutrina e um 
método, uma fé e uma submissão, um imân e um islâm, estando o ihsân, enquanto 
sua perfeição e seu fim último, simultaneamente neles e acima deles. Pode também 
dizer-se que, se existe um ihsân, isso se 


1 Em termos cristãos, falar-se-ia de «pecado contra o Espírito Santo». 

2 Neste plano, contudo, Deus não exige que alcancemos o fim por nós concebido, fim que 
perseguimos precisamente porque, além da sua verdade, fomos capazes de o conceber. Tal como no- 
lo ensina claramente a Bhagavadgita, Deus mais não exige aqui do que o esforço, em nada punindo, 
pois, o fracasso. 
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deve ao facto de existir no homem algo que exige a totalidade, ou, por outras 
paiavras, algo de absoluto ou de infinito. 

A quintessência da verdade reside no discernimento entre o contingente e o 
Absoluto, enquanto a quintessência da via reside na consciência permanente da 
absoluta Realidade. Ora, no contexto espiritual em causa, quem diz 
«quintessência» diz ihsân. 

Como já o dissemos, o homem compõe-se de inteligência e de vontade. Assim 
sendo, ele compõe-se, pois, de compreensões e de virtuaes, ae coisas que sabe e de 
coisas que faz, ou, noutros termos, daquilo que sabe e daquilo que é. As 
compreensões são prefiguradas pela primeira Shahâdah, as virtudes pela 
segunda, motivo pelo qual tanto pode descrever-se o taçawwuf expondo uma 
metafísica, como comentando determinadas virtudes. A segunda Shahâdah 
identifica-se essencialmente com a primeira, da qual mais não é que um 
prolongamento, tal como as virtudes, no fundo, se vêm a identificar com verdades, 
de que, de certa forma’ acabam por derivar. A primeira Shahâdah — a de Deus — 
enuncia toda a verdade de princípio, a segunda Shahâdah — a do Profeta — 
enuncia toda a virtude fundamental. 

As verdades essenciais são as seguintes: primeiro, a verdade da Essência 
divina e «una» (Dhât» Ahadiyah, no sentido da «não-dualidade» vedantina), depois, 
a verdade do Ser criador (. Khâliq ), Princípio igualmente «uno» — mas no sentido 
de uma «afirmação» e em virtude de uma «auto-determinação» ( Wâhidiyah , 
«solidão», «unicidade») —, no qual se comportam, se não «partes» 1 , pelo menos 
aspectos ou qualidades ( çifat ) 2 . Aquém do domínio principiai ou divino, existe, por 
um lado, o macrocosmo — com o seu centro «arcangélico» e «quase divino» ( Rüh , 
«Espírito») — e, por outro, no limiar periférico do seu desenvolvimento, essa 
coagulação — da Substância universal — a que damos o nome de «maté- 


1 Algo que seria contrário à indivisibilidade e à não-associabilidade do Princípio. 

2 Deus não é «existente» — está para além da Existência —, mas, caso se pretenda sublinhar a 
evidência de que ele é «real» sem, contudo, «existir», podemos então qualificá-lo de «não 
inexistente». Porém, ao falarmos de Deus, em caso algum se pode dizer que Ele é «inexistente». Na 
verdade, Ele é «não existente» na medida em que não advém do domínio existencial, mas é 
igualmente «não inexistente» na medida em que a sua transcendência, como é evidente, nunca 
poderia implicar qualquer tipo de privação. 
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ria», a qual, para nós, representa como que a epiderme da existência, a sua crosta 
a um tempo inocente e mortal. 

Quanto às virtudes essenciais, que também devem figurar neste resumo 
final apesar de mais atrás já delas nos termos ocupado, estas consistem nas 
perfeições de «temor», de «amor» e de «conhecimento», ou, por outras palavras, nas 
de «pobreza», de «generosidade» e de «sinceridade». Num certo sentido, e tal como 
as verdades constituem o imân, elas constituem o islâm, representando o seu 
aprofundamento — ou o seu resultado final 

qualitativo — a natureza do ihsân ou o seu próprio fruto. Poderíamos 
também dizer que as virtudes consistem fundamentalmente em nos sabermos 
fixar em Deus segundo uma espécie de simetria ou de ritmo ternário, em nos 
fixarmos n’Ele «agora», «aqui mesmo» e «assim», muito embora estas imagens 
sejam igualmente intermutáveis, podendo substituir-se umas às outras, pois cada 
uma basta-se a si mesma. O sufi situa-se no «presente» intemporal, no qual deixou 
já de haver quaisquer lamentos ou temores, situa-se no «centro» ilimitado, no qual 
o exterior e o interior se confundem ou se ultrapassam. Ou ainda, dito de outra 
forma, o seu «segredo» está na perfeita «simplicidade» da Substância sempre 
virgem 1 , pois, mais não sendo que «aquilo que é», ele é assim tudo «Aquilo que é». 

Se o homem é a vontade, Deus é Amor, se o homem é a inteligência, Deus é 
Verdade. Se o homem é vontade decaída e impotente, Deus será o Amor redentor, 
se o homem é inteligência confusa e perdida, Deus será a Verdade, verdade 
libertadora e luminosa, pois está na natureza do conhecimento — a adequação 
inteligência-verdade — tornar puro e livre. O Amor divino salva «tornando-se 
aquilo que nós somos», «desce» a fim de 


1 A simplicidade de uma substância é a sua indivisibilidade. O simbolismo que acabamos de evocar 
exige talvez alguns esclarecimentos e precisões. Se as condições da existência corporal são o tempo, 
o espaço, a substância material — o que em matéria se tornou —, a forma e o número, estes três 
últimos elementos, (matéria, forma e número) constituem os conteúdos dos dois primeiros (tempo 
e espaço). De certo modo — e no plano em causa —, a forma e o número coincidem com a matéria, 
da qual representam, respectivamente, as determinações externas de qualidade e de quantidade. 
Quanto às determinações internas correspondentes, estas são, por um lado, a natureza da matéria 
considerada e, por outro, a sua extensão. Tal como a ideia de «substância», os outros quatro 
conceitos de condição existencial vêm a prolongar-se para além do plano sensível, pois não se 
tratam de acidentes terrenos, antes de reflexos de estruturas universais. 
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«elevar»; a Verdade divina liberta devolvendo ao intelecto o seu objecto 
«sobrenaturalmente natural» e, por via disso mesmo, a sua pureza original; ou 
seja, «lembrando» que apenas o Absoluto existe, «é», que a contingência não existe, 
«não é», ou, inversamente, que ela «não é diversa dele», que ela «mais não é senão 
aquilo que ele é», designadamente na óptica de pura Existência, e bem assim, 
conforme os casos, na da pura Inteligência ou «Consciência» e na da estrita 
analogia 1 . 

A Shahâdah, pela qual Alá se manifesta enquanto Verdade, dirige-se à 
inteligência, mas também, em consequência disso, à vontade enquanto 
prolongamento da inteligência que de facto é. Quando a inteligência apreende o 
sentido fundamental da Shahâdah, ela distingue o Real do não-real, ou a 
«Substância» dos «acidentes». Quando a vontade se orienta nesse mesmo sentido, 
ela dedica-se por inteiro ao Real, à divina «Substância», tende a «concentrar-se», a 
conferir ao espírito toda a sua concentração. Em última análise, a inteligência 
iluminada pela Shahâdah tem apenas um único objecto ou conteúdo, Alá, 
passando todos os outros objectos ou conteúdos a ser apenas considerados em 
função d’Ele ou relativamente a Ele, de tal forma que o múltiplo se vem assim a 
achar como que mergulhado no Uno. Quanto à vontade, e consoante aquilo que 
Deus concede às Suas criaturas, idêntico fenómeno se vem a verificar. A 
«lembrança» de Deus é logicamente função da justeza da nossa noção de Deus e da 
profundidade da nossa compreensão. Deste modo, a Verdade, na medida em que é 
essencial e em que formos capazes de a compreender, toma assim posse de todo o 
nosso ser e, a pouco e pouco, segundo um ritmo descontínuo e imprevisível, acaba 
por transformá-lo. Ao cristalizar-se no nosso espírito, ela «torna-se aquilo que nós 
somos a fim de nos dar aquilo que ela é». A manifestação da Verdade é um mistério 
de Amor, do mesmo modo que, inversamente, o conteúdo do Amor é um mistério 
de Verdade. 


1 A analogia ou o simbolismo dizem respeito a toda a manifestação de qualidades, ã Consciência 
diz respeito ao homem na medida em que este for capaz de se ultrapassar intelectualmente a si 
mesmo, levando o seu espírito a desembocar no Absoluto, a Existência, pelo seu lado, diz respeito 
a todas as coisas — qualitativas ou não, conscientes ou não — pelo simples facto de estas se 
destacarem do nada, se assim nos podemos exprimir. Os fenómenos não são «nem Deus, nem 
diversos d’Ele», pois eles nada possuem por si mesmos, nem a existência, nem os atributos positivos, 
tratando-se antes de qualidades divinas ilusoriamente «corroídas» pelo nada — em si mesmo 
inexistente — em razão da infmitude da Possibilidade universal. 
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Com todas estas considerações, não foi nossa intenção dar aqui uma imagem 
do esoterismo muçulmano, pelo menos tal como este, no quadro do seu 
desenvolvimento histórico, se vem a apresentar, mas sim trazê-lo de volta às suas 
posições mais elementares, designadamente relacionando-o com a próprias raízes 
do Islão, raízes que são forçosamente as suas. O fim em vista não era tanto dar um 
apanhado daquilo que o sufísmo tenha podido dizer, antes dizer aquilo que ele é, 
aquilo que ele nunca deixou de ser através de toda a complexidade dos seus 
múltiplos desenvolvimentos. Semelhante óptica permitiu assim — talvez em 
detrimento da coerência aparente deste livro — que nos detivéssemos longamente 
na análise dos pontos de contacto com outras perspectivas tradicionais, e bem 
assim das estruturas daquilo que — à nossa volta e em nós mesmos — é ao mesmo 
tempo divinamente humano e humanamente divino. 
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